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الدكتور 
محمد شحرور 


ام وََهَكَ لین حنيًا رة الل التي قطر الاس عليه عَلیها 
لا یدیل ی الله دك الدّينُ الْمَيِمُ لکش أكثر اس ل 
یعون (۲۰) 

(الروم) 
ال اقم ارايم ِن کث عَلَى ية ین رتي ووزقبي من 
رزقا سنا و ا یآ أعایقکم إلى ما هئم عت إن أرب 
إا الإضلاح ما اطع و ما تَفيقي إل بالله عَلَيه لك 
واه أنيثك» (A۸)‏ 

رهود) 


صدق الله العظیم 


ار( 
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مر مزل( ر( وضع 
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ل رو ساق ل ز ربوم 
رزوی (لب الى 
ژر ساد رالا رتام ررر 


بت 


سیر 
له سك ونو مز زاب إل د( هنور ,ری 
شارك في رار ول سید وکر بع ولب مل 
على ان( فلا لررن مگ وی 
زو ون مور( با رنه وژمیبانه . 
الولزت 


أود أن ألفت نظر القارئ الكريم إلى أن كل ما ورد في کتبنا 
إسلامية معاصرة في الدولة واجتمع) ورالاسلام والإيمان ‏ 
الكتاب قد تم تصویبه حيث أن منهجنا يكشف مواطن 
مواطن الخلل فى ذاته» بدون محاباة أو عواطف. 

المؤلف 


محنویات الكتاب 


الفصل الأول ااا ا 3 ی 
» الكينونة والسيرورة والصيرورة ل او ا سه 
ه الله والكينونة والسيرورة والصيرورة الاح كرك برط امات ووه ترم 
» الكينونة والسيرورة والصيرورة في اجتمعات الإنسانية 0 
» الكينونة والصيرورة في التعامل مع التنزيل الحكيم aS‏ 
ه كيف نفهم السنة التبوية؟ اب اه وو ام امول 
» المجتمع الانساني والمساواة م أ اا اج 7 

5 اجتمع المدني هو احل SAS‏ بو وت ا ا 
ه قول في علم أسباب التزول SSS‏ 
- أسباب وضع علم «أسباب النزول» و ل ا U E‏ 
١‏ ترسيخ فكرة عدالة الصحابة وعصمتهم + 0 0 


- النص القرآني وأسباب النزول و ی 
- قراءة لاية «حد السرقة» AEST SET A‏ 


» البعثة احمدية حتی تکامل الفقه الاسلامی التاريخي وم ون و 


الفصل الثانى اب ا اس سو 


نحو اصول جديدة للفقه الاسلامي 


ه ‏ التفکر ی 


- مضامین الرسالة Rs‏ هه ی 


۲ - الأخلاق 99 ی 
۳ - آیات التشريع والأحكام 0 
- قول فى «لا تقربوا» و «اجتنبوا» ... 
» تتصائص السنة النبوية ی 
- العصمة عند رسول الله (ص) .... 
- احادیث الغیبیات ی 
- حكمة الرسول N‏ 


3 اوه الحسنة في الرسول (ص) .. 


» نحو الأسس الجديدة للفقه الإسلامى 


e إشكالية اجتماعية دينية‎ - ١ 
N إشكالية سياسية‎ - ۲ 


- الفرق بين (إن) و(إذا) اماع ی ی 
- (ما) الزائدة م یکی RS‏ 


- إشكالية القراءات في التنزيل الحكيم 


- أسس القراءة العاصرة ۳ 


۵ و اه .اه وقع و و و و و و و و و هو وه 


و و و .ا و و و همم هو و و و و وا ماه وه 


هه و و و و و وقوه وم هو مهم و مه و وه 


ه#اأفهاه قاع .ع عه و قث . م هوا . ۱ 


هه ها هاه وه و و و مه مه مه مهم وم و وه 


و هل و و ها و هه وهاه ةا هم عه مه ع و وه 


هله ها هاس وهاه وه واه مه هن عاء ده ون و هم ليه 


بآ 


و »ا هه هد واه و .ةم موم وم و موه 


هه هاه هم و و و.. .هه .وه ود .وه مث ع ويه 


هاها اه ع عا عه ع و و و و م وو و وها نه .دق يه 


ه. » هه و و و و و و و و و و و و و و و و 


هع و و م و و م و و و و و وم وه هو و و و و و و 


حواشي الفصل الثاني مومذم واه نظ aE SESS‏ مره ی و 


و و واه ها عا هاه هد و واو و مه و و و ها هم وه م واوا هد .د ماه و م و و و عه و 


و مه هاه عع و م و وم عا .ا .ده و و و و ها عه و و و مه مه عاو نه و م .دم و و و و 


۳۳ القانون العام للارث اه هاه هم و و و ماه ود و و مه همم و مام ماما ونه وم و و وه 


- الکم المتصل والکم النفصل وتوزیع الارث بر کی هت 


Aas‏ ا ی( 


و و و عا هاه هه و مه TT‏ 


_ خاتمة فى بحث الارث و و وم موم و موم و موه 


الفصل الرابع أ 4 ال اسان ع سيم ا يا أ e ASS‏ 


وهاه و و عه ها و و واه و وه و و و و و و عدون هاوه ماما وا و و و و و و و۰ 
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- محارم الزينة 


5 الخلاصة 


ها ها هه و و .اوها ه.ا .اع هد ماه م ونم مه و .ده 


هه فاه هاه ها واه .هاه .ا و وا واه .م .ا م عه وده 


ه.ا هاه وق هه وه و هاه .ا .د . .واه وا .ا و و و و و و وه 


هاه وم و وهو شو وا عاو و م عع وا وهاه مه و و و 


و و و و و و و و و و و وم و و و و و و و و و و و و د ك2 


۵ اه مه وه و و و و و و مه نو مه و و و و و و و و د دب وه 


۵ اه و و و مه اه وم و و و و و و و و ب و و و و 


وس ام و هاه ماو و و وم و و و و و و موه 


هماع ه ههه ه م هماع م O‏ 


ها م ماما مه و مه و و وه 


وهاه هه هه و مم و هماه هوام هم و هد ۱ 


ههه مه ع ةد واو وه همم مه موه 


هاه ...ا .معام .ا نواه هم م مث 6ه 


و وم ع عا و و و ع مه .وهاه .د وا وه 


وهاه وا ع و هه ث .اماه 6ه همود 6ه 


وأعاهء وقا فاه .ا .اه .ا م. وم و6 د عه 


و ها و و هو ها و و م عا انه ماه و وه 


هله و و و .ا .ما ماه ع مه موه 


هاه ها وم و همم و عا عه م موه 


ها ههه مأهءا ياه هد عام ع .ام هه 


مقدمهة 


أربعة عشر قرناً قمرياً ونيف مرت على البعثة ا محمدية» فالنبي (ص) ولد عام ۰ 0۷م 
وتوفي عام 1۳۲ - ۱۰هب ونحن الآن نخطو آخر خطوة نحو بداية القرن الوخد 
والعشرین اليلادي بعد أن بدأ العالم یتحول فعلا إلى قرية صغيرة. فلا يحق لنا أن 
نسأل: «أين مصداقية هذه الرسالة بعد أربعة عشر قرناه» خصوصاً ونحن نتمتم عقب 
كل قراءة في التنزيل الحكيم «صدق الله العظیم» وصدق رسوله الكريم» ونحن على 
ذلك من الشاهدین»؟ 
نحن نوّمن ا وفعلا بأن: 
۱ - الرسالة احمدية هيٍ الرسالة الخاتم للاسلام الذي بدا بنوح (ع) وانتهى بمحمد 
(ص) مروراً بكل الأنبياء والرسل, الذین لا نفرق بين آحد منهم. 
- الرسالة احمدية هي الرسالة الخاتم» وأن محمداً عبد الله ونبیه ورسوله وآن لا 
نبي ولا رسول بعده (ص). 
- الرسالة احمدية رسالة إلى کل أهل الارض قاطبة في البر والبحر والسهل 
واجبل والغابات والصحاری» أبيضهم وأسمرهم وأسودهم وأحمرهم وأشقرهم 
واصفرهم. 
٤‏ - الرسالة احمدية رسالة لكل الأقوام على ظهر هذه البسيطة من عرب وعجم 
ررك وكرة وروم وصعالة» وجست خاصة بقوم دون قوم ولا بأهل لسان أو 
عرق» دون لسان اخر أو عرق اخر. 
- الرسالة المحمدية» باعتبارها الخاتم» رسالة لكل زمان يلي نزولهاء إلى أن تقوم 
الساعة» وليست خاصة بأهل القرن السابع حصراء أو بغيره من القرون الأخرى. 
وإيماناتنا هذه ترتكز أساساً على إيماننا حقاً وفعلاً بكل آيات التنزيل الحكيم» وبا 
جاء به الرسول (ص) عن ربه. يقول تعالى: 


۲١ 


نحو آصول جديدة للفقه الاسلاميی 


ما كان مُحَمَّدٌ أب أَحَدٍ مِنْ رجالکم ولک سول الله ۾ وحم این وَكَانَ الله 
4 شیء 7۳1 (الاحزاب ٠‏ °( 

ویقول تعالی: وما آزملناك لا رَحمَة خمة لان (الانبیاء ۷ ويأمر تعالی 
رسوله أن يقول للناس قل تا الاس اي زشول للم جيقا. 6.۰ (الأعراف 
8). 

أفلا يحق لنا إنطلاقاً من هذه الإيمانات أن نسأل: أين مصداقية هذه الرسالة» لا فى 
مكة ويثرب فقطء بل في طوكيو وباريس ومونتريال» وليس في القرن السابع فقط بل 
في القرن العاشر والقرن العشرين والقرن التسعين؟ 

ألا يحق لنا أن نسأل: هل ما نسمعه فى الاذاعات» ونراه على الشاشات ونقرؤه فى 
الكتب والصحف والخطابات» هو الاسلام في كينونته الذاتية. أم هو الاسلام 
التاريخي» الذي ساهمت في تكوينه فترات زمانية سابقة» فانطبع بطابعها الاجتماعي 
تارة والسياسي تارة والمذهبي تارات أخرى؟ 

فإن قيل (وما اکثر من یقولون هذا إن الاسلام شيء ومانراه و شيء آخر 
أو إن قيل إن الاسلام شيء والمسلمون شيء آخر فهذا يعني عندنا دا ولحي هو أن 
الاسلام دين نظري يعيش في فراغ» ویتجسد فقط على صفحات الكتب» كتب 
القرون الذهبية الاولى» وكتب التفسير والصحاح والمسانيد والسنن» رغم ما فيها من 
اختلافات وخلافات» وما فيها من غوامض وإشكالات. 

«أين مصداقية الرسالة احمدیة؟ واين هو الاسلام الذي نزل وحياً على قلب رسول 
الله (ص) منذ أربعة عشر قرنا؟ واين نجده الآن؟). 

الجواب على هذه الاسلة مشكلة كبيرة جدا والتصدي لها مشكلة أكبر. فان قلنا 
(کما يقولون) إن الاسلام هو واقع المسلمين يه المؤمنة کک احمدیت)» صدمنا 


هذا الواقع» إذ لن تجد على ظهر هذه البسيطة مة مهانة مت متخلفة كهذه الأمق واقعها 
خير مثال للوجه النقیض الاخر لقوله تعالی: قم خير أ أرجت للّاس... رل 


عمران ۱۱۰). 
و ی ابحثوا عن مثله العلیا وعن أخلاقه عند 
جمیع أم الارض. قامت الدنیا ولم ت تقعد. اذ كيف نبحث عن الاسلام عند آم لا 
من اصلا بان:محمدا رشول اللر؟ 


۳۲ 


ولذا كات الأمر لا هذا ولا ذاك.. فأين نبحث زذن» وکیف نبحث؟ فى الأزهر 
والزيتونة والنجف الأشرف.. أم في مكة وقم وبغداد والقدس؟ وهل نبحث عن 
لادم بعيون الشافعي ومالك والصادق.. أم بعیوننا نحن اليوم؟ وهل نتلمس الاسلام 

في الکتب آم في الواقع؟ فان قلنا في الواقع» ففي أي واقع نعني؟ واقع القرن السابع 
2 أم واقع القرن العشرین؟ 

حتی حين نصل أخيراً الى القول بأن البحث يجب أن يبدأ وأن بنطلق في ضوء 
فهم كتاب الله وتنزيله الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه ترانا أمام 
إشكاليات جديدة» وأمام أسكلة جديدة» وأمام حواجز جديدة تمنعنا من محاولة البحث 


عن الاسلام في أيات التنزيل الحكيم. 


وبصدق ١ه‏ وهو تين تناس انف رون الله ا 0 ويصدق بأن الرسالة 
احمدية هي اخام الصالحة لكل زمان ومكان إلئن آن تقوم الساعة. ومع ذلك لا 
یجیزون أي قول لم يقله السلف. ولا یسمحون بأي فهم لکتاب الله خارج عما 
فهمه الطبري وابن کثیر والسيوطي» ولا یقرون بأي رأي أو اجتهاد لم يرد في کتب 
التراث. 


إنهم نظرياً يؤمنون بصدق قوله تعالی: کم حير م ي آغرجث لاس ۰ آل 
عمران ۱۱۰) لا بل یومنون بمنتهى الدقة بشمولية فعل کنتم للماضي والحاضر 
والستقبل لکنهم عملياً يطبقون قوله تعالى» كما لو أن فعل کنتم يشمل الماضي فقط 
وأن خير أمة أخرجت للناس هي أمة القرون الذهبية الاولی» وليس لأمة بعدها أن تری 
أو أن تفهم أو أن تجتهد وتحلل. 


إنهم يمضون الى أبعد من ذلك» فيكفرون التطور والمتطورين» ويطالبون لتحقية 
صلاحية الرسالة» پاعادة عجلة التاريخ ك الورای وبعودة الناس في القرن العشرین 9 
ولو بالقوة - الى صورتهم التي كانوا عليها في القرن السابع والثامن. ناسين أن سيرورة 
لتاريخ متطورة لا تتوقف, فما بالهم يإعادتها الى الخلف؛ وهذا من سنن الله تعالى 
الكونية ولن تجد لسنة الله تحويلا. 


۳۳ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


لقد قلنا إن الاجابة على ما طرحناه من أسئلة مشكلة كبيرة جداًء وان التصدي لها 
مشكلة أكبر. والتصدي لا يكون إلا بعد وضع اليد على مفاتيح هذه المشكلة. ولعل 
أبرز هذه المفاتيح هو مسألة الكينونة والسيرورة والصيرورة. 
00۰ 


£ 


النصل الأول 


الكينونة والسيرورة والصیرورة 


كان سار - صار: 


كانت هذه الأفعال الثلاثة» ومازالت» محور الفلسفة, والعمود الفقري لكل الأبحاث 
الإلهية والطبيعية والإنسانية» باعتبار أن الكينونة هي بدء الوجود» والسيرورة هي حركة 
سير الزمن» والصيرورة هي ما انتهت إليه الكينونة الأولى بعد مرورها بمرحلة السيرورة. 

فمن «کان» جاء اسم الكينونة والوجود (128ء6 ,”مء - 3). ومن سار جاء اسم 
السيرورة (2700655). وهي حركة سير الزمن (ا) الخارجة عن سلطان الفعل الإنساني. 
ومن «صار) جاء اسم الصيرورة .(werden - becoming)‏ 

هنا نلاحظ أمراً هاماً هو التلازم والترابط بين هذه الحاور الثلاثة» بحيث لا وجود 
لأحدها بعيداً عن الآخر. فالسيرورة من حيث هي حركة زمن تبقى في فراغ إن لم 
تقع على شيء كائن متحرك يخضع لهاء ثم ينتهي ليصير بتأثيرها إلى صيرورة أخرى. 
والصيرورة لا تكون أبدأ مع عدم وجود شيء وقعت عليه السيرورة. وهذا كله يقودنا 
إلى الجزم بأنه لا وجود بلا تطورء ولا تطور بلا وجود. 

انظر معي إلى هذا الشكل الذي تمت صياغته فراغياً للتعبير عن هذه الحاور الثلاثة 
ضمن نموذج قابل للفهم والتعميم. 

الصيرورة 


Becoming 


الكينونة 


Development التطور‎ 


السیرورة ۳۲۵6655 


۳۷ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


من خلال هذه المحاور (الإحداثيات) يمكن مناقشة وفهم الوجود الطبيعي (الكوني)» 
ويمكن مناقشة وفهم حرکات اجتمعات الإنسانية. فالكينونة في الوجود الكوني» هي 
الوجود الادي الذي یشغل حیزا من الفراع» وهي الوجود الادي خارج الوعي 
الانساني. والسيرورة هي الزمن (الحركة)» الرتبط بالادة ارتباطا لا انفصام فيه» وباعتبار 
هذا الارتباط بين الادة والزمن» فنحن نقول إن الحركة هی شکل الوجود الادي. إنا 
یظل هذا الفهم ذا بعدين» مقتصراً على محورین» إن لم نأحذ محور الصيرورة بعين 
الاعتبار. 

وإذا استطعنا نظرياً لتسهيل الدراسة والبحثء الكلام عن محوري الادة 
والزمن(الكينونة والسيرورة)» فنحن قطعاً لا نستطيع ذلك عملياً وفعلياً. إذ ثمة بعد 
ثالث ينتج عن الارتباط اللامنفصم بين المادة والزمن» هو التطور والتحول من «کان» 
في حالة اولى» الى «صار» في حالة ثانية. ولو أن الوجود اقتصر على محوري الكينونة 
والسيرورة دون تطور وصيرورة لثبت الوجود على شكل واحد جامد لا تنوع فيه؛ 
ولانتفت ظاهرة الموت. لأن الوت صيرورة تنتج عن تغير في كينونة الكائن الحي» تغيراً 
يطال طبيعة وجوده الادي أما الكائنات غير الحية فالتغير, فيها یقتصر على الشكل. 
وهذا ما عبر عنه تعالى بقوله عز من قائل کل شَيْءٍ هَالِكُ إلا وجهة. جْهَهُ..4 (القصص 
۸ مؤيداً بقوله تعالى: کل نفس ذائقة المؤتِ4 (آل عمران ۱۸۰ والانبياء ۳۵ 
والعنکبوت 017). فقانون الهلاك الذي يطال كل شيء عدا الله تعالى الباقي» هو ما 
ينتج من محوري السيرورة والصيرورة معا). 

ونخلص إلى القول بأن محوري الكينونة والسيرورة كشكل مستو يمثلان الوجود 


بر كباته» أما محور الصيرورة فیمثل التطور والتحول في هذا جرد وهذا ما نراه 
وفنا حلي منذ لحظة الانفجار الكوني الأول حيث ظهرت الفوتونات فقطل ثم 


تحول قسم منها إلى هیدروجین, ثم إلى هيليوم» ثم إلى عناصر رئيسية» تجمعت لتنتج 
مرکبات غير عضوية» ثم مركبات بر ا صورها (واحدات 
الخلية).. إلى أن ظهر البشر على الأرض» ثم الإنسان» وما زال هذا الكون بكينونته 
وسيرورته في مرحلة صيرورة مستمرة لا تتوقف. 

فإذا أحذنا محوري الكينونة والضیروره» اقح لدیبا ممتو لا سيرروزة فيه تندمج فيه 
كينونة المادة بصیرورتها دون سیرورة» أي دون حركة وزمن» ویفقد الزمن ی تاره ومعناه 


۲۸ 


العروف» لیصبح الوجود أشكالاً وقوانین ثابتة لا تتغير ولا تتطور ولا يطالها الهلاك. 
وهذا ماعبر عنه تعالی في التنزیل الحكيم بمفهومي الجنة والنار» حيث الثبات والخلود» 
وحيث للزمن معنی آخر غير معناه الذي نعرفه به. وذلك واضح في كثير من آیات 
الذكر المبين أبرزها قوله 0 

ا الذي ين سفوا ف ِي الثار لَّهُمْ فِيهَا رفير وَسَهِيقٌ ٠‏ (خالدین فیها ما دَامَتْ 
السماوات ال ۹ 3 (هود ۰۱۰ OY‏ 

وإذا ما نظرنا في وصف الجنة والنار كما وردت في التنزیل الحكيم» رأينا فيه معنی 
الثبات والديمومة واضحاء اي ان هناك كينونة وصيرورة بلا سيرورة: 

وجود > ثيات الموجود ظاهرة ه بات الظاهرة 

لكن هذا يتطلب علاقة جديدة بين الادة والزمن» وشكلاً جديداً من أشكال الوجود 
الادي» نجدهما في التنزيل الحكيم تحت عنوانين هما قيام الساعة ونفخة الصور. 

فنفخة الصور تسريع في سيرورة كينونة هذا الوجود باتجاه صيرورة ينشأ على 
أنقاضها كينونة جديدة لا سيرورة لهاء وهذا هو الهلاك الذي حکت عنه أية القصص 
۸ فالهلاك هنا لا يعني العدم» ونما يعني هلاك صيرورة الأشياء السابقة ونشوء 
صيرورة جديدة ثابتة. 

هنا يمكننا أن نخلص إلى القول بأن محور الصيرورة يمثل الفهوم الأساسي للوجود 
وهو الغائية. ونفهم أن الغاية من الانفجار الكوني الأول (عددط عذط) في صيرورته 
النهائية هي الانفجار الثاني المتمثل بنفخة الصور الأولى: 


الصيرورة 


قانون النفي ونفي النفي 
صراع التناقضات في الشيء الواحد 
۸ هي A‏ ویر ۱ A‏ 


۳۹ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


ونفهم أخيراً أن أي كينونة بلا صيرورة هي وجود بلا غاية ولا حكمة ولا هدف. 

أما إذا أخذنا محوري السيرورة والصيرورة نظرياً فقط مع ثبات الكينونة (ولنقل 
التقطة ۸ على محور الكينونة) بدا لنا وبكل وضوح استحالة ذلك عملياً. فالسيرورة 
حركة وزمن» ومحورها يفقد معناه فى حالة ثبات المتحرك (أي النقطة ۸ تبقى ه) 
والصيرورة غاية ومنتهی» أي النقطة ۸ تصبح ۸ي وهنا یکمن قانون الجدل الأساسي 
وهو قانون النفي ونفي النفي أي أن ۸ هي ۸ وهي ليست ۸ وهذا هو قانون صراع 
المتناقضات الداخلي لذا لا يمكن الحديث عن الصيرورة والسيرورة إلا بشيء (كينونة) 
تتلبس به الصيرورة. 

فاللون الأحمر يوجد في شيء يتلبس به» طربوش/ حذاء/ وردة... الخ. 

والتنزيل الحكيم لم يفصل البتة بين هذه الحاور الثلاثة» لا بل لعله أثبت تلازمها اللا 
منفصم رآ ايها الاس إن كنثم في زنب من البغثٍ فن 
تا کغ من راب نم ین نطفة نم من لفة تم من مُضْعَةٍ مُحَلقَةٍ وغیر مُخلقة لین 
لكم» ع ه. وكما في قوله تعالی: رفي الأض قَطعٌ مُتَجَاوِرَاتٌ وَجَنَّاتٌ من 
آغتاب وَرّزغ ونخیل صِنوانْ وَغَيْرُ صنوان ینمی مَاءٍ واج الرعد 4. 

فالکينونة في آية احج ه واضحة في قوله تعالی (خلقنا کم من تراب). 

والسيرورة واضحة أيضاً في انتقال وتحول التراب إلى ماء (نطفة). والصيرورة 
واضحة بدورها في انتهاء التراب ليصير مای لتبداً بعدها سلسلة أخرى تصبح فیها 
النطفة كينونة تتحرك بها سیرورتها لتصير علقة, لتبداً بعدها سلسلة ثالثة تتحول العلقة 
فيها إلى مضغة.. وهکذا. 

نخلص بعد هذا کله إلى آننا أمام احالات التالية لهذه الستویات الثلائة: 


۱ - الككينونة (الوجود) والسيرورة (الزمن) بلا صیرورة: وهو وجود ساکن بلا 
غائية» وإن وجد فيه الزمن فله معنى آخرء خالٍ من التحول والتبدل عار عن التطور 
والاصطفای إذ هذه كلها تقع على محور الصيرورة. ولوكان الكون كذلك لانتفى 
الیوم الآخر وقیام الساعة ونفخة الصور. ولهذا جاء البرهان على البعث (الیوم الآخر) 

في الحج ه من محور الصيرورة عندما ضیف إلى محوري الکینونة والسیرورة. ولهذا 
أيضاً جد أن قانون صراع المتناقضات الداحلي ف في الشيء ذاته» دنسي به قانون النفي 


ونفي النفي» هو القانون الوحيد الذي رھ على جرد الیوم الا جرا ۱ وان من آمن 


۳ ۰ 


بوجود اليوم الآخر, فإيمانه بوجود الله حاصل من باب أولى. . ومن هنا رأينا أن الإيمان 
بالله واليوم الآخر هو الحد الأدنى للإسلام©». 


لقد نصت آيات القرآن الكريم على أن من لا يؤمن بیعد الصيرورة فقد كفر 
الل» منها ما نجده في قوله تعالی: قال لضصَاجبه رهز یاو ۳ تر منك مال 
عر تفر ٠‏ وَل جه وهو َالِ لتفیه قال ما أطي آن ید هذه أبَدَا » وَمَا اظن 
الشاعة ی وین ویذث ٳلي َي لاجد يرا منها قلا ٠‏ قال لَهُ صَاحِبَهُ وه 
يُحَاوِرُةُ أکفرت بِالَّذِي لك من تراب نع من نُطَفَةٍ نم سَرَّاكَ زجلا الكهف 
(۲۲۱ - ۳۹). 

لقد نفى الرجل الأول محور الصیرورة عن جنته» إذ دخلها وهو ظالم لنفسه 
قائلا: لا أظن أن تبيد هذه أبداء فنفى بذلك قانون «کل شىء مالك إلا وجهه»» 
ونفی بذلك قیام الساعة فکفر بالیوم الآخرء والکفر بالیوم الآخر یستلزم الکفر بملك 
هذا الیوم ومالکه تماماً كما أن الإيمان به يستلزم الإيمان بهما معاً. ومن هنا جاء رد 
صاحبه عليه متسائلاً مستنکرا: أكفرت بالذي خلقك من تراب ثم من نطفة ثم 
سواك ا محور الصيرورة NT‏ 


فعاث 2 إلى رم مرش مسمب كن E EE‏ 
نتيجة من نتائجه وغاية من غاياته» وتنكر أن يطال جنتك هذه التى تتوهمها باقية 
خالدة؟ 1 

۲ - الكينونة الوجود) والصيرورة (التحول) بلا سيرورة (زمن): وهو يعني 
التحول من الكينونة إل الصيرورة دون حركة وزمن» ويعني قیام الساعة. ونلاحظ أن 
مستوي هذین احورین (الکینونة والصيرورة) دون محور سيرورة» لا وجود له في 


کینونة 


ما آظن أن تبيد هذه أبداً عه سيرورة 


إلغاء بعد الصيرورة/ التحول والتطور 


۲۳١ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


الطبيعة إلا في الضوء. فالضوء عبارة عن فوتونات وأمواج» وله صفة إيجابية واحدة هي 
آنه يتير ولا ينار بمعنى أنه لا یوجد فوتون نسلط عليه الضوء لأنه هو الضوء بذاته. 
فالفوتون كينونة وصيرورة فقط بلا سيرورة» فهو إما موجود أو غير موجود. لأن الزمن 
في عالم الضوء يساوي الصفرء ولأن كل جسم يسير بسرعة الضوء يصبح ضوءاً 
وتنعدم قيمة الزمن بالنسبة لهذا الجسم (0-). 


الضوء/ ظاهرة الموت صيرورة 


ظاهرة موت الکون 


كينونة 
(مستوي الكينونة والصيرورة بلا زمنٍ موجود في الضوء فقط لأن الضوء هو العنصر الأول الذي 
تشكل في الكون لحظة الانفجار وبدأت به الصيرورة الكونية حيث تشكل من الفوتونات العنصر 
الأول في الوجود وهو الهيدروجين وبعد تشكل الهيدروجين ظهر النور لأن الهيدروجين قابل لأن 
ينار» فالضوء لا يخضع للمتبدل والمتحول فهو إما موجود أو غير موجود» ولیس له في وجوده الا 
شكل واحد» سرعته الثابتة هي غائيته. وكل جسم يسير بسرعة الضوء يصبح ضوءأء واصلا إلى 
غائيته النهائية). 


في هذا الستوي یظهر قانون صراع التناقضات في ذات الشيء و وغیر ذاته 
في | آن معا 3 هو قانون 0 ونفي النفي لكين وا الغائية. . أي أن عار 
النفي الأول ل الآخر والبعث نة نفي لهذا الكون» الذي سينتهي إلى و 
صيرورة فيه» هو الغائية فى ذاته» فیبطل مفعول قانون صراع التناقضات هذا بانتهاء 
محور الصيرورة ووصوله إلى غايته النهائية. أما في هذا الکون فقانون النفي ونفي النفي 
هو القانون الأساسى الذي تکمن فيه الغائية» الوجود في ذات الکون منذ حظة 
الانفجار الأول وحتی الانفجار الكونى الثانی. 


إن من يهمل هذا القانون یقم في مطب السکون والسكونية» أي في الشرك 
والکفی لأنه ینکر الیوم الآخر والبعث وقیام الساعة. وقد طرح الفکر الا ركسي مفهوم 


۳۲ 


الصيرورة قانون النفي ونفي النفي 
صراع التناقضات في الشيء الواحد 
۸ هي ۸ وغير ۸ 
(مضفة مخلقة وغير مخلقة) 


اجسع الشيوعي کبدیل لمفهوم الیوم الآخر وقیام الساعة ونفخة الصور, لکنه غفل عن 
أن هذا لا يكن أن یحصل إلا بعملية نفي للوجود الادي ذاته» هذا النفي الوجود في 
ذات المادة منذ لحظة الانفجار الكوني الأول» لیحل محله وجود مادي جد‌یل بقوانين 
مادية جديدة يبعث فيه الإنسان» وهذا نفى لهذا النفی. إذ كيف يكن إيجاد مجتمع 
إنساني غائي في ذاته» وظاهرة اموت ما زالت موجودة؟ 

لقد 0 2 كيف أن 1 هو الوجود اند 0 في ذاته» لذا قال ای 
00 إلى مجتمع ضوئي غاي في ذاته» توقف وانتفى عنده محور الصيرورة 
التاريخية» وما زال مع ذلك يخضع للسيرورة والهلاك والموت؟“ 

لقد تصور الانسان سابقاً مجتمعاً ریا آفراده کائنات نورانية غائية فی ذاتها هي 
الملائكة» ثم جاءت الماركسية لترسم مجتمعاً الغائية فيه دنيوية ملائکيق لا جدل فيه 
ولا تناقضات. وغفلت عن أن هذا الکون نفسه قائم على الجدل والتناقض» وعن أن 
عمل الفکر هو إزالة التناقض. ما ينتج عنه أن المجتمع الشيوعي كما رسمه ما ركس 
وأصحابه مجتمع تصوري طوباوي بحت غير قابل للتحقیق. 

إن غاية التاريخ الإنساني عند الماركسية هي الصيرورة الإنسانية» كنهاية التاريخ في 
اجتمع الشيوعي. والفکر الشيوعي بدلا من أن ينفي التاريخ ذاته» نفى الانسان ذاته 
رغم أنه موجود فعلاء ونفى الحرية بدلاً من أن ينفي التاريخ» فسقطت الحرية الانسانية 
بشكل لا مثيل له. 

أما التنزيل الحكيم فكان في هذا منسجماً مع نفسه تماماء ومع الوجود الادي 
لكونه وحيا من خالق الوجود وخالق الجدل وخالق الغائية» وهو الدليل النظري الوحيد 
الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه. 


۲۳ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


فحياة الإنسان وحريته ورفاهيته غاية دنيوية» والجنة غاية أخروية» والخير والشر 
مرتبطان بشكلٍ لا انفصام فيه لا ينفي أحدهما الآخر بل يتصارع معه» وهذا مربوط 
بظاهرة الموت. أي أن وجود جدل الإنسان ووجود الكون مرتبط بوجود ظاهرة اسمها 
الوت واقرأ معي قوله تعالى: «إكل تفس ذَاتِقَةُ از وَتَبلُوكُمْ بِالشّرَ اير فة 
ات ُرْجَعُونَ 4 (الانبياء ۳۰). ونفهم آن الغائية التي يرسمها التنزيل الحكيم للوجوة 
الكوني المادي هي الساعة والصور والبعث» وأن الغائية الدنيوية للانسان هي الحياة 
والحرية» وأن الغائية الأخروية له هي اجنة. 

فان قال قائل: إن قانون النفي ونفي النفي لا ينسجم مع ما يقرره النطق من أن ۸ 
هي ۸ وان 8 هي 8 وان الشيء لا يکن أن يكون ۸ و8 في آن معاًء بينما نراك تقول 
أن ۸ هي ۸ وغير ۸ في آن معأ» فكيف ذلك؟ 

نقول إننا عندما شرحنا الاحتمالات الثلائة: 


۱ - الكينونة + السيرورة بلا صيرورة. 
E OE‏ 
۳ السيرورة + الصيرروة بلا كينونة. 
بدأنا القول بتلازم ا محاور الثلاثة تلازماً لا انفصام فيه» وافترضنا أن ثمة من يخالفنا 
في هذا التلازم» الأمر الذي يقتضي منه الأخذ بأحد احتمالات ثلائة لا رابع لها 
حاولنا أن نشرح استحالة الأخذ بها والركون إليها. 
فحين أخذنا الاحتمال الثالث مثلاء القائل بوجود مستو من محوري السیرورة 
والصیرورة بلا کینونت آحذناه من باب الفرض النظري؛ وأشنا الی استحالة وجود 
مستو من هذا النوع في حيز الواقع. 
لقد عزلنا محور الكينونة لنبين أن قانون النفي ونفي النفي» وهو الأساس في قانون 
الجدل» قانون صاعد إلى الأعلى؛ وهذا لا يتضاد مع منطق الهوية والماهية» باعتبار أن 
النطق هو قوانین العقل الانساني» اذ ييحث في ماهيات الأشياء والظواهر وعلاقات 
العناصر بعضها بیعض. فهو يبحث في قانون السببية» وعلاقة القدمة بالنتيجت وعلاقة 
النتيجة بالمقدمة. 
ومن هنا فالنتائج المنطقية قد تكون صادقة وقد تكون كاذبة» والمعيار الكاشف لها 
هو الكون والوجود والواقع 


۳٤ 


ولا كان النطق كما قلناء یبحث فى ماهیات الأشياء والظواهی فان محور الكينونة 
ها موز آساسی لا يعمل الق فی جال عدم زجریه: لا بل من الصواب أن قزل 
إن النطق لا يعمل إلا بوجود احاور الثلاثة مجتمعة. ولابد لیعمل النطق بقوانینه من 
وجود کائن ما على محور السیرورة (ا) في |حدائية محددق وفي وضعية معينة (نقطة 
واحدة) من محور الصيرورة. ومن هنا نخلص إلى القول بأن قوانين المنطق لا يمكن لها 
أن تحل محل قوانین الجدل. لأن قوانین النطق هي قوانین العقل» أما قوانین الجدل فهي 
قوانين الوجود ا موضوعي. وقوانين العقل تقوم على مياد الهوية والماهية وعدم التناقض 
وتنتهي إلى أن ۸ هي ۸ و8 هي 3 لأنها أحذت نقطة واحدة كائنة على نقطة بعينها 
من محور السيرورة في نقطة بعينها من محور الصيرورة» وهذا كله لا يتناقض مع 
قوانين الجدل التي يقتصر حقلها في مجال البرهنة على الغائية والتطور والتحول» في 
حين يقتصر حقل المنطق على تحليل الظواهر بعناصرها الختلفة مستنداً إلى قوانين الهوية 
والماهية وعدم التناقض. 


ولابد أخيراً من توضيح أن القول بالتناقض بين قوانين امحدل وقوانين المنطق» قول 
خاطیء من أساسه» لأن الجدل قانون أما المنطق فهو مجموعة قواعد للعقل تعصم عن 
الخطأ وأولها قانون عدم التناقض. 

فان قال قائل: فأين قانون الزوجية (التأثر والتأثير التبادل) وقانون الأضداد؟ نقول: 
هو في الفراغ. فعندما تأخذ ظاهرة ما على محاور الكينونة والسيرورة والصيرورة» 
تظهر قوانين الأضداد في الظواهر» وقوانين الأزواج في العلاقات بين الأشياء بعضها مع 


بعض. أي أن قانون النفي ونفي النفي موجود في ذات الوجود. أما قوانين الأزواج 
والأضداد ففي الأشياء الختلفة والظواهر التباينة. 


فان قال قائل: إذا كان قانون النفي ونفي النفي هو حقل الصيرورة والغائية» وإذا 
كان الكون قد بدأ بحسب قولك» من الفوتونات ثم من عنصر الهيدروجين» الذي 
تغيرت صيرورته الى عناصر آخحری» فكيف تفسر وجود الهيدروجين الان؟ ولاذا لم 
تتغير صيرورته؟ ولاذا لم يتحول كل الهيدروجين الموجود إلى عناصر اخری؟ اليس 
الأصح أن نجد الكون اليوم كله أورانيوم لو كان ما تقوله صحیحا؟ 

أقول: الصيرورة زمرتان» صيرورة تراكمية وصيرورة تطورية. ومن هاتين الزمرتين 
نشأ التدرج ثم التنوع الدرجي ضمن النوع الواحدء إذ لولا هذا التدرج لأصبح العالم 


o 
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أحادیا شا کنا ولاختفت ت منه الصيرورة ذاتها. ار الصيرورة هو محور الدرجية. 
والأمر كما نراه آشبه ما یکون بالألوان» فللأحمر عشرات الدرجات في الكون» 
وللأصفر عشرات» وللأزرق عشرات» و کذلك بالنسبة للانسان والبشر. فلو اختفت 
كل مراحل السیرورة والصيرورة بزمرتیها التراكمية والتطورية في الکائنات الحية» 
لأصبح الإنسان هو الكائن الوحيد الحي الموجود على يل لضن تندمج فيه 
الصيرورة بالسيرورة والكينونة» ولصار الانسان (لها. 

إن في هذا رداً على کل من یتساءل جاداً و مازلا لاذا لم تتطور کل اخلوقات 
تسن ارچ ونضيف: إن الصيرورة سلم تراكمي من المستويات» وليست مستويا 
واحداً متحركاء ولو كانت كذلك لنفت ذاتهاء ولانتفت الغائية من الوجود كله 
ولانتفى الإله نفسه. وهذا ينقلنا الى البحث في مفهوم الإله من خلال محاور الكينونة 
والسيرورة والصيرورة. 

OOO 


۳۹ 


الته والكينونة والسيرورة والصيرورة 


- الرب - 

إذا استطعنا تطبیق مفاهیم الكينونة والسیرورة والصیرورة على الوجود» فهل 
نستطیع تطبيقها على خالق الوجود؟ غير ناسین أبداً أن اسم «الوجود» هو أحد آسمائه 
الحسنى التي وصف بها نفسه» تعالی عن كل وصف. 

ما هو الله؟ وكيف نفهمه؟ وكيف نؤمن بأنه رب واله؟ البحث عن الله» بحث 
خاص بالموجود العاقل. وهي مرتبة مرتفعة في الدرجة عن معارف الموجود غير العاقل. 
فالتحل مثلاً كموجود غير عاقل يعلم كيف يصنع العسل» ولکنه لا يعلم بأنه يعلم 
كيف يصنع العسل» ولو علم ذلك لغير في صناعة العسل وطورها. فمن هو الكائن 
الذي يعلم بأنه يعلم كل شيء؛ وبيده صيرورة الأشياء كلهاء مسيطر عليها ومتحكم 
فيها؟ إنه الله وليس غيره. ولکن» من هو الله في ماهيته؟ 

إننا حين نبحث عن الله ونحن كائنات حية عاقلة» لا يمكن بدا أن نفهم الله إلا 
من خلال الكينونة والسيرورة والصيرورة في هذا الوجودء وفي أنفسنا. ولا كنا 
محدودين حكما بهذه احاور الثلاثة من جهة» وبمستوى المعرفة الذي وصلناه بفضلهاء 
فنحن مضطرون إلى البحث في حقلين معرفيين هما: 

١‏ الله في ذاته. وفي هذا الحقل؛ فالله كوجود مستقل بذاته هو الله. 

۲ - الله لنا. وفي هذا الحقل» فالله كوجود يدرك من خلال الموجودات الخاضعة 

للكينونة والسيرورة والصيرورة هو الرب وهو الإله. 

أما الله في ذاته فكينونة فقط. أي أنه وجود قائم بذاته لا يخضع لسيرورة ولا 
لصیرورة» آزلي آبدي سرمدي» وکل آسمائه الحسنى في ذاته الالهية و لا تمايز 
بينها ولا تفاضل» لأننا لا نستطيع أبدا أن نقول إن الله يعي ذاته» والا لزم أن يصبح 
وعيه أرقي من ذاته ومسیطرا علیها. ولزم آن یصبح وعیه شیفاً وذاته شيعا آخن 
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ولأصبحت ذاته كينونة ووعيه كينونة وسيرورة» ولأصبح قابلاً للتجزئة. فان قلنا أن 
الله عقل محض (وعي محض». وقعنا في المطب نفسه وأصبح الله عدماً في ذاته إذ 
لا محل لهذا الوعي احض. وهذا بالضبط ما وقع فيه المعتزلة حين قالوا إن الله عقل 
محض» وأنه بالتالي لا يعي ذاته. فقسموا الله بذلك إلى وعي وذات» وانقسموا 
بدورهم إلى قسمين» قسم نفى الوعي وأبقى الذات وقسم نفى الذات وأبقى الوعي» 
ومع نفي الداك م ني الصعات. ولكنهم جميعاً انطلقوا من قوله تعالی: لیس 
کمثله سَيْءٌ وَهْوَ السْمیغ البصیر» (الشورى ۱۱). ومن قوله تعالی: ما انْخْذ الله 
من ولي وتا کان عه ِن هب آذعب كل إل بجا ماق َلغلا بَعْصّهُمْ علی بَغض 

بخان الله عَّا يَصِفُونَ4 (المؤمنون .)4١‏ وافترضوا أنك لتفهم الله و 
أن تتصوره أولا والتصور ممنوع بحقه وإلا انقلب تشبیهاً وتجسيماء فوصلوا الى نفي 
الصفات باعتبارها باب التصور والتشبيه والتجسيي ومن هنا أطلق التاريخ عليهم لقب 
أهل التنزيه» إشارة الى قوله تعالى: «سُْبْحَانَ الله عَمّا يَصِفُونَ)4. 


في الطرف المقابل هناك من فهم التنزيل الحكيم على ظاهره. فالعرش هو العرش 
والاستواء علیه هو الاستوای واليد هي اليد والعين هي العين» والله عندهم يَرى ويُرى» 
ك ویحب وی ه» منطلقین في هذا كله من قوله تعالی: «فاستعذ بالله 
نه هُوَ | يغ الْصِير)» (غافر 55). ومن قوله تعالی: إن لذ ينَ بِبَايعونّك إنها 
یایفون اله يد الله فزق أنِيهم. .€ (الفتح ۰ ۱). وهناك من أجاز التشبيه على الله 
و يعتبره تجسيماًء محتجین بأن الله نفسه وصف الانسان با وصف به ذاته فقال: 
انا حَلَقْنَا الانسان من نطفة 2 آفشاج تيه فَجَعَلْتَاةُ سَمِيعًا تصیرا» (الانسان ۲). 
ومحتجین بأن الانسان بحکم حلقه لآ بستطیع أن يفهم ویعرف شيئاً دون أن يد رکه 
ولا أن يدرك شيئاً دون أن يتصوره ولا أن یتصور شيئاً عارياً عن الصفات. لکنهم في 
احصلة جعلوا الله مركباً من أجزاءء فنفوا بذلك واحدية الله وأحديته. 


والواقع هو آننا حين نعتبر الله كينونة فقط نعتبر أن الصيرورة والسيرورة صادرة 
عنه» وليست جزءا منه. وهذا ما ينفي الحلول ووحدة الوجود ولا كانت السيرورة 
والصيرورة لا تكون دون كينونة» فنحن لا نفهم ولا نستطيع أن نفهم أي شيء عن 
الله إلا من خلال هذا الوجود. وقد أوضح التنزيل الحكيم هذه النقطة بالذات في 
العديد من الآيات» كقوله تعالى: 
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وکان الله سميعاً بصیراً - إن الله هو السمیع البصیر. 

وكان الله ا - ان الله غفور رحیم. 
سر والصيرورة وا عوامل الزمن واغائية 0 الله عند الله هي الله أما 
اک مفرداً ید د عن اف ا وفي هذه E‏ 
نت 


الرب وهو الله" . والله في ذاته لا تد رکه e‏ لأن 7 صيرورة» بینما الله 


في ذانه لیس کمثله شيء. ولائه كينونة فقط ذ فى ذاته» بینما كل ما عداه كينونة 
وصيرورة وسيرورة. :وان الله موجود بذاته» 0008 موجود بغيره» وله بداية 
وغاية» ویخضع للزمن والتحول. 

ثمة سائل يسأل: ماذا كان قبل هذا الوجود الكوني الحالي.. آهو العدم.. أم هو 
الله؟ أقول هو الائنان معاً. فیعود السائل إلى التساژل: آلیست هذه ثنائية؟ أقول هی 
ثنائية كلامية» لکنها أحادية وجودية (كينونة فقط). وعلینا أن نعف العدم من خلال 
مد ركاتنا لا في ذاته لأن العدم لا ذات ولا كينونة له. فان كانت الكينونة في ذاتها 
هي الله فالعدم هو علم الله بالموجودات قبل وجودها. فكل الموجودات بظواهرها 
وقوانينها وعلاقاتها كانت في علم الله دالات دون مدلولات؛ وعند الخلق وبعده 
بدأت الدالات تأخذ مدلولاتها الوجودية, 

لدینا العادلة: ۲+۲ = »4. إذا آخرجنا منها العدد ۰۲ وجردناه عن کل صفاته 
وعلاقات صار عدما» عدداً بلا كينونة» وتحولت العادلة ۲+۲ = > إلى حالة عدمية 
ر ومع وده بت معتردة عن كل مرت ومن هنا قلنا سابقاً إن علم الله علم 
بحت مجرد «إوَأخصَى کل شَيْءٍ عَدَدّا» (الجن ۲۸). وقلنا إن الرياضيات هي أرقى 
العلوم قاطبت لها علاقات مجردة بحتف ودالات بلا مدلولات. فعلماء الرياضيات 
ییحئون في العلاقات اجردة البحتة» وعلماء الطبيعة بمختلف فروعها یبحئون عن كينونة 
هذه العلاقات قى الوجود ویحولون الدال البحت اجره الي ذال ومدلول. 

إن الإشا رة الرياضية اجردة إشارة اعتباطية, لا تنتفي اعتباطیتها إلا عندما تتلبس في 
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کينونة ما. ومن هنا نقول إن الله لا له له. فهو لا عربی ولا انكليزي ولا ترکی. لان 
الإشارة اللغوية إشارة اعتباطية دالة فقطء لا تأحذ معناها الا عندما تتلبس في مدلول 
ما. ومن اللغة التي هي بريد ومن aS‏ يظهر لنا دور 
الكلمة في تطابق الدال ل ويتضح لنا معنی أن يقول الله للشيء الراد کن 
فيكون» وينجلي لنا معنى أن كلمات الله هي الحق وهي الوجود المعين وامحدد» أي آنها 
انتقال الدال من إشارة اعتباطية الى إشارة صارمة محددة الدلول هى «الکلمة». 


فالوجود الذي هو کلمات الله وجود صارم غير اعتباطي» وهذا يلغي القول بالصدفة 
والاعتباطية في الوجود إذ الاعتباطية في اجردات فقط ولیس في الوجودات. 
وعدا ما لاتحظه في الاتسان. فعندما تفقد الکلمات مدلولاتها ولا يبقى ما یقابلها 
على أرض الواقع تصبح عدماً» أي مجرد أفكار اعتباطية. ولعل المهرجانات الخطابية 
وبعض خطب الجمعة في الجوامع خير مثال یوضح ما نقول. 


وقولنا إن الله حق وكينونة بذاته وموجود فى ذاته» خلق الوجودات بالحق. يعنى أن 
الله حقيقة موضوعية مطلقة موجودة فى ذاتهاء وأن الموجودات حقيقة موضوعية مطلقة 
موجودة بغيرها ومتعلقة به» وأن علاقة الموجودات بالله الحق الخالق علاقة الكلام 
بالمتكلم فهي صادرة عنه وليست جزءا منه» ويعني أن محاور الكينونة والسيرورة 
والصيرورة هى من طبيعة الموجودات وهى كلمات الله الحق. 


وتبقى مشكاتنا فى هذا الوجود هی مشكلة وعى الموجودات والتعرف على أسماء 
الله الحسنى فيها ومن خلالها. ورغم أن الوعي الانساني للوجود خحضع للتطور على 
محور الصيرورة وما زال إلا أن المشكلة تبقى مشكلة معرفة. 

إن معرفة الله من خلال الذات مستحيلة. فلا يمكن معرفته إلا من خلال أسمائه 
الحسنى. وبا أن الإنسان لا يمكن أن يتعلم الا بالقلم (التمييز)» فقد ميز تعالى اسماءه 
الحسنى لنا لا لذاته» لكى نعرفه من خلالها. وميز الأشياء بعضها عن بعض بالصیرورق 
إذ لولا سم الصيرورة لا كان تمييز ولماكانت معرفة» ومن هنا نقول بأن صيرورة 
الأشياء هي في ذاتهاء فالأشياء تسبح الله (تترّهه) عن أن يكون مثلها خاضعاً 
للصيرورة» أي للتطور والتبدل والتحول» وهذ هو تسبيح الوجود. فقانون الصيرورة 
(النفي ونفي النفي) هو تسبيح الوجود. أما تسبيح العاقل فهو نفي عاقل أن يكون لله 
شريك أو ولد أو مثل. 


لقد حضع تصور الانسان لله الى الصيرورة. فالانسان البدائي تصور الله مشخصاً 

في النجوم وظواهر الطبيعة» ونظرا لتعدد الشخصات. فقد افتروض تعدد الالهة 
اياب أي آن تصور الانسان لله انطلق من مفهوم الربوبية وم الألوهية» وهذان 
المفهومان بالذات خضعا للصيرورة مع سير التاريخ» فقد ظن الانسان أن ظواهر الطبيعة 
المشخصة آمامه في وعیه هي صاحبة القرار في سعادته وشقائه فاعتبرها زا ی 
القرايين لیسترضیها فاعتبرها ال حتی وصل الى التوحید. وما سر دعوات الأنبياء 
والرسل إلا لتصحيح مفهومي الربوبية والألوهية» فالتوحيد هن جوهر 0 الرسل 
والأبياء جببعا (إوَلقَذ آوجي لك والی الذي من فييك ینآ کت ليَخْبَطنّ 

لك وَلَتَكونَنَ من الخَاسِرِينَ4 (الزمر .)٠١‏ 

کان اسان پشرا على سلم الصيرورة فى الوجودء فماذا أعطاه الله ليصير 
إنسانا؟ الجواب: أعطاه القانون الأساسي ۱ الانساني» قانون عدم التناقض. أي 
أعطاه بداية العلاقة الاصطلاحية (الاعتباطية) بين الدال والمدلول» لينتقل من عالم 
التشخیص, عالم العلاقة الطبيعية بين الدال والمدلول الى عالم التجرید عالم العلاقة 
الاصطلاحية بينهما. وما زال الانسان الى يومنا هذا يتلقى اللغة تلقياً لا ورائياًء 
فالجهاز الصوتي عنده وراثي. 

من هنا كانت بداية الأنسنة. . مع بداية العلاقة الاصطلاحية بين الصوت 
والدلول.. ومع بداية التجرید انطلاقاً من قانون عدم التناقض. ومن هن قلنا إن آدم آبو 
الانسان ولیس والد البشر". بکلمة موجزة أخرى» لقد أعطى الله آدم أداة التفکیر 
وأداة الاتصال فى اللغة» وقانون عدم التناقض في الفكرء وهذا معنی قوله تعالی 
للملائكة: 

اي عم ما لا تَعلَمُونَ4 لبقرة ۳۰). وتابع الإنسان بعد ذلك مسيرته البارة 
حتی وصل الى ما هو علیه. 

إن قانون عدم التناقض هو آساس النطق الذي ینظم الفكرء ومنه وصل الانسان الى 
قانون السببية» وتطورت أداة الاتصال بتطور أداة الفكر باعتبارهما خاضعين للصيرورة 
کفیرهما من الکائنات فتطورت اللغات منها مات ومنها ما خال. یا وها ولد 
حدیغا) أي أننا نری مستويات الصيرورة واضحة تماماً في اللغات كما هي في 
الكائنات الحية الأخرى» ولو كانت اللغة واحدة عند أهل الارض لانتفت الغائية في 
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اللغات» ولو كان ثمة مخلوق واحد على ظهر الأرض» وزالت بقية اخلوقات» لانتفت 
نصل بعد هذا كله الى السوّال التالی: ما هی الكينونة - السيرورة - الصيرورة عند 

الانسان العاقل الواعي الذي یعلم بأنه یعلم؟ بکلمات آخری: ما هی الكينونة - 

السيرورة - الصيرورة عند هذا الکائن الاجتماعی الحامل لأداة التفکیر وأداة الاتصال؟ 

OOO 
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الكينونة والسيرورة والصيرورة في الجتمعات الإنسانية 


مجتمعات الکائن العاقل 


المجتمعات الانسانية مجتمعات عاقلة تربط آفرادها علاقات واعية» وبالتالی فان هذه 

المجتمعات تعی «الزمن) فالكينونة فى هذه اجتمعات هی الانسان ذاته» والسیرورة فیها 

هي التاريخ» والصیرورة هي التطور. ومن هنا نقول إن نقطة البداية في احاور الثلاثة 

في حقل الوجود الانساني هي آدم آبو الانسان وأبو التاريخ به بدأ لتاریخ الانساني 
وبه بدات الكينونة والسيرورة والصيرورة وعلاقات واحدتها مع الااحری. 

(الصيرورة) 

التطور ثمة وجود فيزيولوجي هو البشر أصبح 

الوجود الإنساني إنساناً بنفخة الروح (التجريد/ التفكير) 


آدم أبو الإنسان وأبو التاريخ. ماقبله كان 


السيرورة 5 التاريخ 
(وعي الزمن) 


فإذا نفينا محور الكينونة» انتفى الإنسان ذاته» وانتفى التاريخ (وليس الزمن)» وتحول 
الانسان الى بشر بهيمي» ورجع على سلم التطور (الصيرورة) إلى الوراء» وتحول 
التاريخ الى زمن فيزيائي مجرد.. وهذا مستحيل. أما محور السيرورة فلا يمكن نفيه» 
لأن التاريخ زمن» والزمن موجود موضوعي خارج إرادتناء أما التاريخ فهو وعي هذا 
الوجود الموضوعي للزمن. ويمكن للإنسان أن يرى هذا الوجود في وعيه؛ أما الكائن 
غير الواعي فالتاريخ وحركته لا قيمة لهما ولا معنى لهما عنده. 


ما محور الصيرورة ففیه تكمن “الشكلة الکبری. إنه. بعد تحکم الانسان والارادة 
الإنسانية» وهو البعد الثالث الذي نری من خلاله درجات التطور التي تعیشها مجموعة 
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إنسانية ما في زمن واحد وفی أمكنة مختلفة. كما نرى من خلاله درجات التطور اختلفة 
محموعة إنسانية ما في مكان واحد وفي أزمنة مختلفة (وهذا ما نسميه حركة التطور 
التاريخي). فالبعد الثاني (السیرورة) مضافا إليه البعد الثالث رالصیرورة) هو ما نسمیه 
حركة التطور التاريخي أو الصيرورة التاريخية التي يلعب الانسان دوراً أساسياً فاعلاً في 
تسريعها وإبطائها. ومحور الصيرورة أو البعد الثالث كما نسمیه بعد بالغ الأهمية لأنه 
مناط التكليف الإنساني والدراسة الانسانية» ولا عجب أن نجد كل القصص القرآنی 

یتمحور حوله باعتباره حقل الفعل الانساني. فالفعل الانساني قبل وقوعه یکون ف عالم 
الممكنات» أما بعد وقوعه فيصبح في عالم الحتميات» لأن الزمن لا يرجع أبداً الى الوراء. 
إضافة الى أنه حقل الخيار الإنساني وحقل الغائية من هذا الخيار وحقل الثواب والعقاب. 


اقا أكد ل کیم على ضرورة 2 هذا ي کک 
في الأّْض ؛ نم انظروا کیت كان عاق 2 الْکذین4 ام ۱ 

إن هذا المستوي هو مستوي قانون النفي ونفي النفي, لأنه يحتوي على بعدي الزمن 
واتطور (الصبرورة التاريخية). وقد وضع التنزیل الحكيم مواضيع مختلفة في هذا 

۱ 1 55 لقد حضع التوحید للتطور العرفي» فتطور من الشخص الى 
اجرد» ون توت الى الوحدانيت فنری في هذا الستوي مختلف الدرجات الوجودة 
موضوعياء من وثنية طبيعية (ظواهر الطبيعة والنجوم والكواكب) الى وثنية صنمية؛ الى 
لصح ا ال ul‏ 
التوحيد «لا اله الا الله» هو أبسط الشعارات وأهمها عند كل الناس» الفيلسوف 
والبسيط والعالم والجاهل» وهو رأس الاسلام كله 

۲ - موضوع الثل العليا: هذا الوضوع خضع للتطور التراكمي» فقد أحذت الثل 
العليا الصبغة التراكمية. فمن بر الوالدين إلى الوصايا العشر إلى مثل أخرى أضيفت فى 
الرسالة احمدية إلى ما سبقتها. 

۳ موضوع التشريع: الذي خضع للتطور بالنسخ والإضافة بين الشرائع السماوية 
المتعددة. 


٤ 


إذا أخذنا مستوي الکینونة راجتمعات الانسانية) - السيرورة (التاریخ) بدون بعد 
الصيرورة» نتج لدينا أن اجتمع الانساني مجتمع سكوني ثابت؛ ير عليه الزمن بلا تغیر 
أو کول ویصبح غاية في التخلف» » أي مجتمع مسطح ذو بعدین لا غائية له» بعد أن 
فقد بعده الثالث» بعد الصيرورة (التطور). ونلاحظ هذا موضوعياً في اجتمعات 
الانسانية. فاجتمع التطور مجتمع ذو أبعاد ثلاث آما اجتمع السكوني فهو مجتمع 
مسطح ذو بعدین. 

وأية مواجهة آو احتکاك بين مجتمعين من هذا النوع» ستنتهي بسيطرة اجتمع ذي 
الأبعاد الثلاثة وبقهره اجتمع السطح ذي البعدين. 

ولكي يريحنا التنزيل الحكيم من هذا الأمرء فقد بين لنا أن اجتمع السكوني ذا 
البعدين لا يكون إلا في الجنة فقط حيث هو الغائية ية النهائية بذاته» أما ما عدا ذلك من 
مجتمعات دنيوية» فيجب أن تكون ثلاثية الأبعادء والويل لها إن أهملت أحد هذه 
الأبعادء فلا يبقى لها مكان تحت الشمس» وتفقد الغائية الدنيوية كل معناها. 

هنا نصل إلى سؤال: فما هو وضع المجتمعات العربية حالياً؟ والجواب» نها 
مجتمعات مسطحة ذات بعدین» بعد الكييونة الأنها'عوسودة فيل وید السيرورة 
لأا ما زالت موجودة تا أما بعد الصيرورة عندها فمفقود. فقدت معه الغائية 
فى الحياة الدنياء وأصبحت مجتمعات ضعيفة ذليلة» تستمد قواها من نقاط تطور 
لمضارات کی مدر عل مور ا ناگ 

كيف أخذت الثقافة العربية (الإسلامية والقومية والماركسية والليبرالية) البعد الثالث 
بکامله من الثقافات الأخرى؟ 

۱ - الصيرورة العلمية: كل الاكتشافات العلمية منذ قرون في الطب والهندسة 
والفيزياء والكيمياء والرياضيات هي من نتاج الاخرین. نحن لسنا منتجين للمعرفة بل 
مستهلكين لهاء طالا آننا نأخذ معارفنا من ثقافات أخرى غير ثقافتناء ولا يغرنك عدد 
ا جامعات وأعداد الخريجين» فجامعاتنا تلقن العرفة لطلابها تلقيناً لكنها لاتعلمهم كيف 
ینتجونها. 

؟ ‏ الصيرورة التكنولوجية: في هذه الصيرورة حدث ولا حرج. فهي عندنا تکاد 
تكون صفرا فنحن غير منتجين لها البتة» لأننا لم ننج - وحتى لم نساهم في إنتاج - 
معارفها بالأصل. لقد غزتنا الصيرورة التكنولوجية حتى غرف نومنا وحماماتنا. 
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فالكمبيوتر والطاثرة والسيارة والکهرباء وتتقية الیاه والطرق والجسور والأبنية الحديثة 
والتلسکوب والأجهرة الطبية العقدة والعتاد العسكري كلها لیست من جاج لان 
الصيرورة العلمية مفقودة عندنا بالأصل» وبالتالي فان الصيرورة التکنولوجية مفقودة 
أيضاً. 

هذه المستويات من الصيرورة جاءتنا كما هي من الثقافات الأخرى» وعلينا أن 
نأخذها سواء برضائنا أم رغم أنوفناء لأن الحياة أصبحت بدونها مستحيلة. لقد أخذنا 
بعدنا الثالث وصيرورتنا من ثقافات أخرى» وما زلنا نعيش عالة على هذه الثقافات. 


الصيرورة فى العلوم الإنسانية: وهنا ثالثة الأثافى وآفة الآفات. لأن هذه العلوم 
تبحث فى الانسان ذاته» ف دوره التطبيقى وسل وکه» ونحن ما زلنا فى هذا كله ذوي 
ثقافة مسطحة. 
يقسم الدارسون العلوم إلى قسمين: طبيعية وإنسانية. ثم يقسمون العلوم الطبيعية 
إلى سیم أساسية بحتة وتطبيقية. لكن هذا كله في رأينا تقسيم اصطلاحي 
لتسهیل الدر اسة و التصنیف ووضع التعاریف داد لكل م وجهان» و جه 6 
بحت يبحث في ماهیته ووجه تطبيقي یبحث في آثاره ا ومن هنا نرى أن 
الرياضيات والفلسفة هما العلمان الأساسيان الوحيدان حيث الفلسفة تبحث في 
الفاهیم والریاضیات تبحت في الادوات» وكل ما عداهما من علم نفس ومنطق 
واجتماع واقتصاد وتشریم وسياسة وعلم زمان ومکان (تاريخ وجغرافیا) ما هي 
علوم تطبيقية 
فلننظر ماذا حدث ویحدث فعلاً في آقسام واتجاهات المجتمع العربي» على ضوء ما 
حدث ويحدث فعلا ی الصيرورة بالعلوم الانسانية: 
القسم الأول: وهو الذي يحمل ثقافة إسلامية في العلوم الإنسانية» ويدعو في 
طرو حاته إلى أن هذه الثقافة التي تشكلت معارفها خلال سيرورة وصیروره ة القرون 
الهجرية الأولى هي ا والثابتة» والتي له يجور عند أهل هذا القسم 
إخضاعها لقوانین السيرورة والصیرورق ومن هنا مجدهم یقیمون ویقیسون السياسة 
ثقافتهم في نهاية القرن العشرین ثقافة مسطحة ذات بعدين» ثبت فیها التاریخ 
وألغيت الصيرورة» وليقيموا طرحهم السياسي على آساس حاكمية الل ثم 
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یعتبرون أنهم يمثلون الله في حاكميته» رغم أن الله كينونة مطلق بینما هم كينونة 
وسيرورة وصيرورة. 
لقد انطلق الطرح التراثي من مبداً «الحفاظ على التراث» و«الحفاظ على الهوية) 
فأهمل العلوم الإنسانية ولم يعبأ بالفلسفة وعلومها التطبيقية» ورفع شعار من تمنطق فقد 
تزندق» واستحكم العداء وتأصل بين الفلسفة والطروحات الإسلامية» حتى صار 
التفلسف إسفافأء رغم أن الفلسفة الاسلامية لم تزدهر إلا في العصر الذهبي للحضارة 
العربية الإسلامية. 
ونحن نرى بوضوح فقدان البعد الثقافي الانساني العاصر في هذه الطروحات» 
يتجلى» كمثال» عداء بين الفقه الإسلامي والقانون المدني» ما جعل علوم النفس 
والاحصاء والاجتماع والاقتصاد لا تعني شيئاً عند أصحاب الطرح الإسلامي» الذين 
انعدم عندهم البعد الثالث» ويحاولون مع ذلك لاهثين الحفاظ على كينونة وسيرورة 
بلا صيرورق بعد أن أوقفوا التاريخ وصيرورته عند لحظة معينة هي القرون الثلاثة 
الأولى» التي جعلوها اسان يقيسون عليه كل ما بعدها. فغدت الثقافة العربية 
الإسلامية هشة ضعيفة يستحيل صمودها أمام ثقافات الأبعاد الثلاثة. 
كما نرى بوضوح أيضاً كيف يتخبطون محاولين الحفاظ على هذه الثقافة: 
- بالتركيز وبشدة على الشعائر (إقامة الصلاة/ الصيام/ الحج)» علماً أن هذه 
الشعائر ثابتة لا تدخحل في الثقافة وا تحدد هوية الانتماء إلى الرسالة المحمدية) 
وأن ما یدخحل في الثقافة هو التشريع وحقوق الإنسان. 
- یاضافة أمور على الشعائر بدعوی أنها ثابتة کاحجاب الشرعی» علماً أن 
الحجاب أعراف وتقاليد لا علاقة له لا بالإسلام ولا بالإيمان» ومع ذلك فقد 
جوا مارا اسا 
ج - بتغییب الحرية الإنسانية وحقوق الانسان في طروحاتهم» وبتجاهل وتغييب 
النظریات الاقتصادية بکل فروعها وتفریعاتها. 
د - بطرح شعار حاكمية الله الذي ألغى بدوره كل مفهوم للخیار الانساني. 
هذا كله نفی الغائية بشکل كامل» وألغى بعد الصيرورة التاريخية بنفیه التاريخ» 
سواء فى ذلك ار کات الاسلامية السياسية والوّسسات الدينية. فالفرق الوحید 
بين هذه وتلك هو شعار حاكمية الله» فالوسسات الدينية تخضع للساطة السياسية 
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نت شغار طاعة وا ي واشر کات السا تيك لاط غرف قعار اة 
الله. ۱ 

وإذا سألتهم عن الغاية من هذا کله والغائية عندهم منفية أصلأء فالجواب هو: 
الآخرة. وكأن الغائية الدنيوية لا محل لها في طروحاتهم. لكن أطرف ما في الموضوع 
هو موقفهم من الصيرورة الغربية في العلوم التكنولوجية» التي قبلوها على مضض» بعد 
أن أمضوا قرناً كاملاً يناقشون خلاله مشكلة كبيرة 2 هي: هل هذه التقنيات 
(كالبنطلون والراديو والتلفون والتلفزيون) حلال أم حرام.؟ 

إن الدنيا مزرعة الآخرة» وكما أننا نؤمن بالثواب والعقاب ويوم الحساب في 
الاخرق ونؤمن بأنه لا دنيا بلا آحرق كذلك نؤمن بأنه لا آخرة بلا دنیا. وكما نقول 
بأن الآخرة هي غاية الصيرورة الكونية» كذلك نقول بأن الغاية الدنيوية في الحياة الدنيا 
هي أساس الآخرة. لكن ما هي هذه الغاية الدنيوية؟ 

الغاية الدنيوية هي عبادة الله» التي يحكمها قوله تعالی: «وَمَا خَلَفْتُ ای 
والانش إلا لِيَعْبْدُونِ؟. الذاريات ٦ه‏ . وحرية الناس في عباديتهم لله يطيعونه 
بملء ارادتهم ویعصونه بملء ارادتهم وهي أخيراً التحرر من القسر والجبر 
وال کراه. 

ولاشك بأن مستويات الطاعة والمعصية متفاوتة بين العباد بحسب تفاوت ا 
الحرية عندهم» ما يخلق تنوعاً نلحظه بوضوح» كما لاشك بأن للتكنولوجيا وتقدمها 
ا واا في توسیع هامش الحرية والاختيار الإنساني» كالتقدم في حقل الواصلات 
الذي زاد 1 08 الانتقال عند العباد» فزاد بالتالي هذا ا يينهم» تأكيداً لقوله 
تعالی: ولو وَل شاءَ ر َ رك جَعَلَ الاس مه وَاحدةٌ ولا يَرَالُونَ مُخْمَلفِي» هود ۱۱۸. 
ولقوله تعالی: ۳9 الذي جَعَلَكُمْ خلائف الأزض ورفع بَغْصكم فق 
دَرَجَاتٍ الأنعام .٠٠١‏ ولقوله تعالى: طوَالله فَصَّلَ بعکم علی بفض 
الرّزْقِ...» النمل .7١‏ وصدق الله العظيم. 

إن الثقافة ذات ات التي لا تحوي بعد الصيرورة الثالث» هي ثقافة مغلقة 
بالضرورة» لأنها تتبنی تتبنى وتعيش ثقافة أشخاص عاكوااي aE‏ 
الفرد وتختزل ا فى شخص أو فى جماعة و فى جيل. والإنسان الذي يحمل 
مثل هذه الثقافة»إنسان مستبد بالضرورة. إذ لا يمكن لثقافة من هذا النوع أن تستمر إلا 
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بالقوة وبالعنف وبالإكراه»لأنها تنفي الصيرورة التاريخية وتغيب العقل وتصادره. وما 
الکتب التي نقرؤها عن منکر ونکیر وعذاب القبر وأهوال الساعة إلا وسيلة إرهاب 
ومصادرة للعقل» ولم نر شعباً یخضع لممارسات الإرهاب بنوعيه الفكري والادي» 
كالشعب العربى الاسلامی» الذي غاب تحت وطأة هذا الإرهاب عن ساحة الفعل 
الانساني وما زال. ٠‏ 


ولا يغرنك ما نراه ونسمعه اليوم» ويطلقون عليه شعار الصحوة الإسلامية) فهو 
مؤشر صريح على استمرار الغفوة. لان أي صحوة وأي ثورة ثقافية لابد أن تبداً 
بصحوة 0 ا تغیر ا وتعيد صياغتهاء وتدعو الى ترك الها هيم التي 

كما لا يغرنك أيضاً أن تری کتب ترا تعاد طباعها بأغلفة ابيا أنيقة» و 
ق و الل لاك 
يحدثك بكل جدية عن أنكر ونكير» وعن الشجاع الأقرع الذي يتكفل في القبر 
بتمزیق من يبول واقفا؛ وعن أن الحكمة الإلهية من خلق المرأة تنحصر في أنها فتنة 
شيطانية للرجل» وأن معظم أهل النار من النسای ويحكي لك 9 عن أن مرتبة 
الولاية أعلى عند الله من مرتبة النبوق وأن الولي الفلاني بن الله سره تحدث مع 
آساطین البیت الا يض من تکة سرواله 3 الديمقراطية فخ من أفخاخ شياطين الانس 
والمؤمن بها ضال کافر» ون حریه 2 الرأي تفت تفتح آبواب الاباحیت ون احترام الرأي الآخر 

القسم الثاني: وهم الليبراليون الذين» على عكس أهل القسم الأول تماماًء نبذوا 
الثقافة التاريخية للأمة برمتهاء وقصوا جذور ترائهم التاريخي» وأخذوا البعد الثالث في 
العلوم الإنسانية برمته كما هو من الغرب. أي أنهم قاموا بعملية تهجین, فألصقوا دون 
أي إبداع تطورا وصيرورة غربية إلى كينونة وسيرورة تاريخية عرييتين» رغم ما سلف 
وقلناه عن استحالة فصل أحد الابعاد الثلاثة عن الآخر» ويستوي فى هذا القوميون من 
هذا 0 00 1 منه. 
التاريخ» بعیداً شن الإنسان والفكر الإنساني 03 الإنسانيةه او 
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نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


تطبيقها كبعد ثالث للثقافة العربية. وكان أول ما تم تبنيه من هذه النظرية هو الالحادء 
وكأن الالحاد غاية فى ذاته وصيرورة فى ذاته. 

القسم الرابع: القوميون الذين آخذوا البعد الثالث من ثقافات غربية وشرقية 
مختلفة» حيث نجد فيهم الليبرالي والماركسي» لكنهم لم يهتموا بالاسلام أبدأء إذ 
تركوا هذه المهمة للمؤسسات الدينية 

لقد حمق هؤلاء إنجازات إيجابية فعا كالاستقلال» وكان مصدر قوتهم يكمن 
في البعد المومي الغريء وهو بعد مادي موجود على أرض الواقع» لكن الصيرورة 
بقيت غير موجودة. أي بقيت ثقافتهم مسطحة ذات بعدين» فلم يعمو أي تصور 
للتشریعات الستقبلية و للعلاقات الانسانیق وبعى مفهوم ال حرية مفهوما انا 

ولا کان بعد الصيرورة يحمل مفهوم التطور الترا کم (الغاء مفاهیم/ اضافة مفاهیم/ 
تطوير مفاهيم)» فقد كان لابد من أن تظهر حاجتنا الشديدة إلى فلسفة عربية إسلامية 
معاصرق وإلى علم كلام معاصر» لتفعيل هذا البعد الثالث» الذي هو كما سبق وقلنا 
مناط الفعل الانساني ومناط الارادة الانسانية ومناط الابداع للعقل الانساني. 

من العروف أن الفلسفة أم العلوم» وأنها العلم الذي يهتم بالکلیات وبالفاهيم 
العامة» لکن هذا العلم توقف فتوقفت معه الثقافة العربية منذ ابن رشد» بل قل منذ 
الغزالي الذي کتب «تهافت الفلاسفة» وسمي بحجة ال سلام. ان في کل حضارة 
جايا ٠١‏ ی ا و و انمي و فقد كانت 
الرياضيات مثلاًء تعني العملیات اللسبابية الزن بع لکن التطور التاریخی أضاف إليها 
الهندسة التحليلية والتحلیل الرياضي والصفوفات واجموعات» ولم تلغ هذه 
الإضافات العمليات الحسابية الأربع» بل راكمتها وأصيعت أكثر قدرة على فهم آغوار 
الوجود. 

فإذا أحذنا مستوي الكينونة - الصيرورة » دون بعد السيرورة فهذا ي يعني أننا نلغي 
الزمن (التاریخ) ونوقفه» أي أننا أخذنا کان وصار» بدون سارو اور 

مثل هذه الحالة نجدها واضحة في قصة أهل الکهف بقوله تعالی: 

تحن نقض علیك هم باق هم فيد امثواٍ برهم وزذناهم هدی + وَربطتا 
علی قلوبهخ إِذْ قَامُوا فقالرا ریت رب الشماوات والأزض لن دعر من دونه إلا لذ 
فا رد ۱۹9 # هَؤُلاءِ متا انَخَذُوا من دونه [۳ 1 یاون علهم بشلطان بين 
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فعن الم من افتری علی الله کذبام َإِذْ اغتر موه م وما ون له وا إلى 
لب يشر کم ويك بن زخنه تن لحم من أفرم رفا م وقرى الشف 
إذا طلعَتْ ترا وَرُ عَنْ كَهْفِهِمْ دات یمین وا غَرَبَتْ تفْرِضُهُمْ ذَاتٍَ الشمال وَهُمْ 
في فَجوَة مئه لك من آياتِ الله من يهد الله َه له وَمَن بُضلِل فن نج لَه وَل 
مشا ٠‏ وَحسيهُم أيقَاظا وَهُمْ رُقُودٌ وله ذات يمين وت الشمال رکم 
اسط ذراعیه ِالْوَصِيدٍٍ َو اطلغتٌ عَليِهِمْ وليت منهم فرازا رت منهم ر 
رکذ عام إينساءلوا تیم م قال یلبم كم لیم اب يماض تزم 
قالوا ر م آغلم : بها لیم فابعثُوا احد کم بورفکم هذه ی الديتة فلیعظر یه آزکی 
كعات فيكم برزق نه ین ولا مرن يكم دام من يطهزوا عم 
َرْجُمُوكم أز يُعِيد دُوكم في بلیهم ون تفیخوا إذا أبَدَا م وَكذلك آغتزنا علیهم 
لِيعْلمُوا أنَّ وغد الله عق ون اساعة لا رَيْب فیها إِذْ اعون هم آفرهم قفاوا 
ابوا لهم نانا رَبُهُمْ أغلمُ بهم قال الذین عَلَبُوا عَلَى آفرهم یخن هم 
مشج دا ا - ۱ 

لقد دعا الفتية المؤمنون بالله قومهم إلى الحق» فاضطهدوهم» فهربوا إلى الكهف 
حيث ناموا ثلاثمئة عام» أي توقفت السيرورة (الزمن) بالنسبة إليهم» لكنها بقيت 
سارية على باقي الناس» ولا أفاقوا وجدوا أن ما هربوا به أصبح شائعاً (صيرورة) مع 
مسيرة الزمن. لكنهم لم يستطيعوا أن يتأقلموا مع الوضع الجديد فماتوا. 


إن في هذه القصة القرآنية خير رد على من يقول بأن جيل الصحابة جيل مثالي لا 
ثاني له. لهؤلاء نقول: إنه جيل مثالي ورائع حقاً بسيرورته وصيرورته التاريخية في 
زمانه» ولکن لو أن الله تعالی بعث الصحابة ۳ » لما استطاعوا أن یفعلوا لنا شيعاًء إنما 
نستطيع نحن أن نفعل لأنفسناء لأننا كأبناء سيرورة وصيرورة القرن العشرین» أقدر 
على فهم محيطنا ووجودنا منهم. وهذا لا يعني أبداً آننا أفضل منهم إياناً وتقوى 
وانسانیق بل يعني آننا أفضل في معالجة أمورنا بأنفسناء وأفضل في فهم مشاكلنا وفي 
مانا 

ولعل أوضح مثال عن الكينونة - الصيرورة بعيداً عن السيرورة» هو أفلام الصور 
المتحركة التي تضحك الکبار والصغار. وقصص الخيال العلمي التي تدهشهم جمیعا 
على حد سواء. 
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فالصور المتحركة الهزلية» تفترض الكينونة كما هی واقعاً. لکنها تتلاعب بخط 
الصيرورة فترسمه بشکل كاريكاتوري يثير الضحك. متجاهلة قوانین الزمان والکان 
على محور السيرورة وهي تعرض أحداثاً لا تسمح هذه القوانین لها بأن تحصل في 
الواقع» كأن يدخل النمر الوردي في آلة لتجفيف اللابس المغسولة» ثم یخرج على 
شكل كرة من الفرو الناعم» بعد أن تم تجفیفه تماماً. 

أما قصص الخيال العلمي» فترسم صيرورات للمخلوقات واخترعات دون أن تشرح 
كيف تم ذلك على مدرج السيرورة» كأن تحكي لنا عن إنسان كبر رأسه على حساب 
جسمه كناية على تضخم دماغه استغنى عن التخاطب باللسان واللعف إلى التخاطب 
بالتخاطر والأفكار ینتقل بین کوا کب الکون و جومه عر البو من الاْشعت تحلله في 
محطة الانطلاق ثم تنقله إلى محطة الوصول لتعید تركيبه هناك كما كان في أقل من 
جزء من الثانية. أي قبل أن يرتد إليه طرفه. 

آخیرا إذا أخذنا مستوي الصيرورة مع السيرورة» وأهملنا الكينونة» فنحن آمام حالة 
لا يكن وجودها على أرض الواقع» ومحاولتنا هذه محاولة تجريدية عقلية بقصد 
الدراسة لا غير. كأن نقصد دراسة حط سير التاريخ والغائية التاريخية معتبرين م أن 
الكينونة نقطة. أو نقصد دراسة تطور العلوم» فنضع للطب تاريخا وللفيزياء 
والواصلات اريخا ولنشوء الدول والفقه تاریخا.. وهكذا. ومن هنا نفهم لماذا شغل 
القصص القرآني نصف التنزیل الحكيم» لأن فیها تطور التشریع والأخلاق والتوحید 
وهي أهم نواح تهم الانسانية الواعية بمختلف آشکالها. 

OOO ۱ 
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الکینونة والصيرورة في التعامل مع التنزیل الحكيم 


جاء التنزيل الحكيم وحياً من الله تعالی على قلب رسوله الاعظم (ص)» وفیه 
النبوة والرسالة. كما جاء ختماً لرسالات الاسلام التي تراكمت وتطورت عبر 
أنبياء الله ورسله إلى الناس جميعاً. هذا الاسلام بدأ بنوح وأكمل وختم بمحمدء 
عليهما صلوات الله بعد أن نضجت العارف ونضج التشريع ونضجت البشرية 
الإنسانية نفسهاء فأصبحت تستطيع الاعتماد على نفسها بالعقل والتجربة دونما 
حاجة بعد النبي الخاتم الى أي وحي. حیث آصبحت الجامعات ومعاهد الیحث 
العلمي ورثة النبوات (الشهداء) ومجالس التشريع والبرلمانات ورثة الرسالة أي 
انتهىٍ بختم النبوة عهد الوصاية الخارجية على الإنسانية وعهد وصاية رجال الدين 
أو الأئمة. 


نحن نشهد أن لا اله إلا الله شهادة شاهد لا شهادة شهید. وهذه هي مسلّمة 
الإسلام. نشف أن تیدا رسول الله شهادة شاهد لا شهادة شهید. وهذه هی 
ره الإيمان» ونؤمن بأن التنزيل الحكيم وحي من الله بالنص واحتوی من أوله إلى 
آخره. ولهذا وجب أن يحمل خاصية تميزه عن باقي الرسالات والنبوات التي سبقتهء 
خاصية تکون في ذاته لا في غيره» هي أنه الوحي الأخير الخاتم. فاذا وجدنا هذه 
الخاصية قلنا أنه مقدس. ولكن ما هي القدسية؟ 
نفتح التنزیل الحكيم شقرا أن لله اسماً حستا هو القدوس أي القادر على الإحياء. 
ونقرأ ۳ تعالی: «وَایتّا عیسی ابْنَ مر ییات یذ بزوح الْقُدُْس. 0 البقرة 
۷ ولا كان إحياء الموتى يإذن الله هو أحد البينات التي أوتيها عيسى. فنحن نفهم أن 
القدس هو الحي» ونفهم أن أي نص حي يحمل صفة الحياة هو نص مقدس. والتنزيل 
الحكيم نص مقدس لأنه يحمل صفة الحياة» ولأنه جاء لأحياء عاقلين لا لأموات. إذا 
لوقه ید يحض ی والصيرورة في ف زهاني ومكانية ماء رآه كما 
لو انه جاء یله ولوقته» اي كما لو أنه نزل البارحة.. لاذا؟ 
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لأن التنزيل الحكيم كينونة في ذاته فقط جاء من عند له هو كينونة في ذاته 
ولا يفهم إلا من خلال الکون جوجوداته وظواهره؛ ومن عتلال آسمائه احسنی 
المتجلية في هذه الظواهر وتلك الوجودات. وهذا یعنی أن الکون ككلء لا يحيط 
به الا الله وحده وأننا نستطیع الاحاطة به و من حلال الصيرورة العرفية 
النسبية المتحركة. 


إن الغاية من المعرفة هي الاقتراب من الله معرفی وليس الوصول إليه. ومن أجل 
هذا الاقتراب نقوم بتسخير كل ظواهر الطبيعة لنا تدريجياًء سواء ذ في الخير أو في الشر. 
والتنزيل يل الحكيم با هو كينونة في ذاته» لا يحيط به كله إلا الله وحده لأن اعجازه في 
ذاته. 

من هنا نأتي الى القول بأنه لا هکن لأحد» بل لا يجوز له أن يلك الادراك الكلي 
للتنزيل الحكيم في كلياته وجزئیاته. حتی ولو كان نبياً ورسولا لأنه یصبح بذلك 

شريكاً لله في علمه الكلي» وشريكاً لله في كينونته بذاته» تعالى الله عما يصفون. فإذا 
كان الرسول يعلم كل التنزيل بكلياته وجزئياته والاحتمالات الكلية لتأويله واجتهادته 
فهذا ي يعني أنه شريك لله في المعرفة سبحان الله عما يصفون أو أنه هو المؤلف للتنزيل 
وهو بريء من هذه التهم التي تلصق به بشکل غير مباشر من قبل العلماء الأفاضل 
والمؤسسات الدينية حيث وقعوا في العضلة التالية: يقولون عن التنزيل قال الله 
ويشرحونه كما لو أن محمداً (ص) هو المؤلف. 

ولكن ما هى المؤشرات التى تدلنا على أن التنزيل كينونة فى ذاته؟ أقول: ثبات 
النص.. وبتعبير آخر ثبات الذكر في صيغته اللفوية المنطوقة. فالتنزيل الحكيم بصيغته 
اللغوية المنطوقة الیوم» هو ذاته التنزيل الحكيم بصيغته اللغوية المنطوقة في القيرن السابع؛ 
وهو ذاته العزيل الذي أنزل على قلب الرسول العربي» والذي كان الرسول ملعا أميناً 
ودقيقاً وحريصاً في إيصاله وإبلاغه للناس كما نزل حرفیا. لأن النص اللغوي المنطوق 
للتنزيل هو الشكل الثابت ف الذي لا يخضع لا للصيرورة ولا للسیرورق ولهذا يقول 
سبحانه إا تخن تزا الذَكرَوَِنَا له َافِطُونَ» الحجر .٩‏ ونلاحظ أنه قال «الذكر» 
ولم يقل الكتاب أو القرآن أو الفرقان. 

قلنا أن التنزيل الحكيم كينونة في ذاته» فما هو التنزيل الحكيم لنا؟ أي كيف يقرأ 
الإنسان واجتمعات الإنسانية التنزيل الحكيم» وهي نفسها أسيرة السيرورة والصيرورة؟ 
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وهل يستطيع القارئ» وهو أسير سیرورته وصیرورته» 3 يقرأ ويفهم التتزیل الحكيم إلا 
من خلال سيرورته وصيرورته المتحركة دائما والمتغيرة أبدا؟ 

إن القرن السابع هو غير القرن العاشر وغير القرن العشرين وغير القرن الأربعين» 
وأهل هذه القرون يختلفون بعضهم عن بعض في مستوى معارفهم وأدواتهم المعرفية 
ومشاكلهم الإجتماعية والاقتصادية والسياسية وإشكالياتهم العرفیق وکل يقرا 
التنزيل ضمن هذه المستويات والمشاكل والاشكاليات بي تخصه فيجد فيه أشياء لم 
يجدها غيره» ويفهم منه أشياء لم یفهمها غيره. وهذا یذ ثبت أن التنزيل يحمل صفة 
الحياة» وانه كينونة فى ذاته وأنه سيرورة وصيرورة 5 وهذا ما نعنيه دائماً حين 
تتحدث عن ثبات ا وحركة احتوی والجدل بين النص واحتوی. 

إن ما يراه الانسان وما لا يراه» وما يفهمه وما لايفهمه في التنزیل الحكيم» تحدده 
الاشکالية التي هو بصدد حلهاء والنظام العرفي (الستوي العرفي) التبع في حل هذه 
الإشكالية. من هنا فإن التنزيل الحكيم يحمل دائماً صفة القراءة العاصرة. فأنت حين 
تقف كقارئ في نقطة معينة من التاريخ» منطلقاً من نظام معرفي معين» حاملاً 
إشكاليات إجتماعية ومعرفية معينة» ستفهم من التنزيل ذي النص اللغوي الثابت أمورأ 
سيفهم غيرك غيرها مع تغير إحداثياته ومنطلقاته. هنا فقط نستعمل النطق (قوانين 
العقل). 

فالذي استعمل العمليات الحسابية الأربع في تطبيق أحكام الارث مثلاء استعمل 
المنطق ضمن هذه الارضية العرفية. والذي يحاول اليوم تطبيق أحكام الإرث ذاتها 
الواردة في آیات التنزيل ذاتهاء مضيفاً الى العملیات الحسابية الأربع التحلیل الرياضي 
والهندسة التحليلية والزمر واجموعات (الریاضیات احدیفت)» فقد استعمل بدوره 
النطق ضمن الأرضية المعرفية الجديدة. وهذا لا يعني أبداً أن الأول بلا عقل والثاني 
عاقل» ولا يعني أبداً أن الأول غبي والثاني عبقري» أو أن الأول منافق والثاني تقي 
ودع. 

وهذا ينطبق على من نظر الى الكون بعينه اجردة فرآه مكوناً من أربعة عناصر هي 
الاء والتراب والهواء والنان ثم على من نظر إليه بانجاهر المكبرة ومخابر التحلیل» 
فتجاوز ما رآه الأول» وتوصل الى أن الكون مؤلف من عناصر أولية من الهيدروجين 
الى الاورانيوم» لقد استعمل كلا الرجلين المنطق فيما توصلا إليه» لكنهما باحصلة 
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الثاني» ۳ عن اسع أ نجده يشترك في العدید من جوانب تاج مع 1 
لأن المعرفة الانسانية تحمل صفة التطور والتراكم. 

فإذا نحن تعاملنا مع التنزيل الحكيم على هذا الأساس» استطعنا حل المشكلات 
المعضلة في الإسلام» 0 الفقه في التشريع» والإشكالية الفلسفية في علم 
0 نت بحاجة الى فلسفة إسلامية معاصرة ترقی الى كل ار الفلسفية 
لا في مجال الشعائر 20 وبهذا تتحل إشكالية الحرية والدولة واجتمع والتقدم 
والديمقراطية وحقوق الانسان واجتمع المدني. نحن بحاجة الى وضع أسس جديدة 
لعلم الکلام وأسس جديدة للفقه ولا يغرنك شعار باب الإجتهاد المفتوح فهو شعار 
تسويقي بحت» لأننا نتحدث عن إعادة تأصيل الأصول بتقدم مفاهیم جديدة 


(sاconcep )new‏ لآيات الأحكام مثل نظرية الحدود في التشريع وفكرة أن السنة 
القولية الست وجا ,وفكرة: أن الإجماع هو إجماع الإا لا إجماع الأموات 


وفكرة أن القياس هو بتقديم البينات المادية الإحصائية لا بقياس شاهد على 
غائب7” ©, 


ينتج لیا میا لما طرحناه سابقاء قاعدة أساسية هي أن الاجتهاد يكون في النص 


أما القول بقاعدة لا اجتهاد فيما ورد فيه نص» فهو ليس عندنا بشىء. فان قال 
قائل: اجتهد خارج النصء أقول: ولماذا أجتهد إن كان لا يوجد نص؟ فمع عدم وجود 
ا وبهذا فقط تصبح لدينا فلسفة إسلامية 
جديدة» وفقه إسلامي جديد» ونضمن الاستمرارية التاريخية وعدم الانقطاع بيننا وبين 
الأجيال السابقة عبر شعار لا إله إلا الله محمد رسول الله وا مخل العليا والشعائر الثابتة 
كما وردت عن النبي العربي (ص)۰ ۳ ماعدا ذلك من معاملات وتشریع» فلا حاجة 
لأن یکون هناك بالضرورة تطابق بين ما نحتاجه الیوم وما كان سائداً في العصور 
السالفة. لأن صحة الاجتهاد تحدده المصداقية بين الاجتهاد والواقع» فالاجتهاد صحيح 
ومقبول بمقدار ما يتجاوب مع الواقع الموضوعي» وبعبارة آخری» بمقدار فهم , قار 
النص اجتهد للواقع الوضوعي في لحظة القراءة التاريخية. ومعيار الفهم والمصداقية هذا 
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هو الذي يحدد صحة القراءة أو خطأهاء ودرجتها من الصواب والخطأً. وهذا أيضاً ما 
يحدد نجاح أو فشل أي برمان في تشریمانه فکلما كانت التشريعات متطابقة ومتجاوية 

مع الواقع الموضوعي كان البرلمان ناجحاً في تشريعاته انطلاقاً من ذ فهمه الصحيح للواقع 
9 

فالمنطق وحده لا يكفى» لأن النتيجة المنطقية قد تكون صادقة وقد تكون كاذبة 
مع أنها منطقية في الحالتين. وقواعد اللغة بنحوها وصرفها لا تكفي» فقد يستطيع 
إنسان إعراب آية من التنزيل» ويبقى فهمه لها غير متطابق مع الواقع. وهذا يقودنا 
إلى عقم منهج تدريس اللغة العربية عندناء الذي يتم فيه فصل النحو ul‏ 
والإعراب والقواعد عن الدلالة. فالإعراب هو الشكلء أما مضمون ومعنى ابر 
الذي يريد التکلم آن يبلغه للسامع فهو البلاغة. والبلاغة ليست ا بل هي 
إيصال للمعنى المطلوب بأوجز الطرق وأفصحهاء وهو ما سنراه في البحث في آیات 
الارث. 


بعد هذا التفصيل في القول عن السيرورة والصيرورة الإنسانية» وعن الكينونة في 
التنزيل الحكيمء نفهم أن صاحب الحق الوحيد في إظهار مصداقية كلام الله هو الخط 
الكامل للسيرورة والصيرورة الإنسانية كلها منذ آدم والى أن 1 الساعة. وهذا ما 
يعبر عنه قوله تعالی: طِقَدْ حَلَتْ من قللکم سن فسیزوا في الازض فانظروا كيف 
کان عَاقِبهُ المكذيينَ» آل عمرن ۷ وقوله تعالی: طقل سیژوا في الأؤض فانظروا 
کیف دا ا العنکبوت ۰ 
اون نع إظهار مصداية كلام اله رتزب لانهم جمعیا مجرد قاط أو 
الستویات هی وحدها التی تظهر لنا ولغیرنا مصداقية التنزیل الحكيم. 

وهذا یقودنا الى وجوب التفریق بين (كلام الله) ورکلمات الله). فالتنزیل الحكيم 
هو کلام الله غير الباش الذي نزل به جبریل على قلب الرسول العريي (ص) صونا 
ولفظاً وذكراً ولغة. أما کلمات الله فهي الوجود بفرعیه الكوني والانساني» وهي 
القوانين الناظمة لهذا الوجود بفرعیه اشنا فمن فهمنا لكلمات الله نفهم كلامه. أي 
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أن مصداقية كلام الله (الرسالات السماوية) لا تظهر إلا في كلماته (الوجود 
الموضوعي الكوني والإنساني)» وما علينا لنفهم كلامه إلا أن ندرس كلماته في الوجود 
الكوني والإنساني بسننه وقوانينه. لكن فهمنا لهذه السنن والقوانين يخضع للسيرورة 
والصيرورة» وعليه نقول إن فهمنا لكلام الله بالتالي فهم متطور غير ثابت» بینما کلام 
الله ثابت في کینونته کنص. 


O O 0 
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كيف نفهم السنة النبوية؟ 


فإذا فهمنا ماسبق كله حق الفهم» انحلت أمامنا أكبر إشكالية على الاطلاق» هي 
إشكالية تعريف السنة النبوية وتعاملنا معها ضمن مفهوم جدید. وفهمنا للجيل النبوي 
ثم لمرحلة تأسيس الفقه الاسلامي في القرن الثاني الهجري» وطريقة تعاملنا معه. 

فمحمد بن عبد الله (ص) إنسان بشرء له بعد إضافي ييزه عن باقي البشر هو 
الوحي, تماماً كقوله تعالى: قل إا أنَا بَشَرٌ کم وخی ال الكهف ۰۱۱۰ 
فصلت 5. أوحي إليه التنزيل الحكيم نصا ومحتوی فبلغه للناس كما وصله تام 
وكان شدید الحرص على إبلاغه بشكل علني (البلاغ المبين). فالبلاغ هنا هو التوصيل 
والمبين هو العلني وهو عكس المكتوم. نفهم هذا بدلالة قوله تعالى: ود أَحَذَ الله 
میقاق الذي آوئوا الكتاب لته لتاس ولا تکتمونه. ۰ آل عمران ۰۱۸۷ وبهذا 
الوحي تلقياً وتوصیلك أصبح محمد النبي (ص) رسولا» ولولا هذا التنزیل وهذه 
الرسالة لا سمعنا به» ولبقي ليس ثمة ما ميزه عن باقي الأنبياء الذين سبقوه وجاء خاتماً 
لهم. 

فإذا نظرنا في سيرة الأنبياء الرسل السابقين لمحمدء وجدنا أن نبواتهم وأدلتها من 
معجزات وكرامات» جاءت مستقلة عن رسالاتهم التي حملوها من ربهم الى الناس. 
أما النبي محمد (ص) فقد جاءه الوحي بالتنزيل متضمناً نبوته مع أدلتها ورسالته 
المطلوب تبليغها للناس معاً. ها لير لاد فى ا مه بح 
البشر الإنسان» ولاأمراً بطاعة محمد النبي» بل نجد أكثر من أمر بطاعة محمد 
الرسول. . لماذا؟ لأن الطاعة لا تحب إلا للمعصوم» ومحمد الانسان ليس معصوماًء 
ومحمد النبي ليس معصوماء ومحمد الرسول هو المعصوم في حدود رسالته حصراً 
الموجودة في التنزيل» وأدلتنا من التنزيل والأخبار أكثر من أن تحصى. 

ثمة أمر إضافى هام آخرء هو أن النبوة تحتمل التصديق والتكذيب» فهي من حقل 
(يكون أو لا يكون) أما الرسالة فتحتمل الطاعة والمعصية باعتبارها من حقل (أقبل أو لا 
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أقبل). ومن هنا نجد أن النبي حين حين يغ للناس مثلاً إن رل الشاغة سَيْءٌ عَظِي© 
الحج ۱ . أو يبلغ مشلا الله لا له إلا هو اي یوم يكون جواب السامع إما 
«صدقت» أو «کذبت». آما حين يبلغ الرسول: فمن كان نكم مَريصًا أؤ على سَفَرٍ 
فد ن ايام خر فلا محل هنا لاتصدیق والتكذيب» وعلی السامع اما أن یقبل 
ويطيع» أو أن لا یقبل ويعصي. 


أما الاستعانة بأفعال الرسول وأقواله» والتأسي الحسن با كان یقول ویفعل» فهو في 
أنه تعامل مع التنزيل الحكيم من خلال السيرورة والصيرورة التاريخية البحتة للعرب في 
شبه جزيرتهم) أي في حدود التاريخ ورا من مستواهم الإجتماعي والمعرفي» 
وضمن الاشکالیات الطروحة مامه بحيث اښ دولة مركزية» وحقق قفزة نوعية؛ 
أي | أنه كان 0 الصادقة الالی 0 لتتزيل کر في ذاته 9 حقبة 0 
نصا ل الى لول إن الرسول ا ولا رجل فک بل كان 5 دعوة 
جاءه الفکر من الطلق وطبقه في عالم نسبي محدود زمانياً ومكانياً. وکان حکیماً لذن 
الحكمة وحدها لاتحتاج الى وحي» ومن هنا أيضا نصل الى القول بأن استنباط الفلسفة 
ا وعلم ۳ ۳ ره الرسول ۷ 
هذا تن هی 


العرب لم یکونوا أهل فلسفة أو أهل علوم کلام أو أهل رياضيات» كان دورهم 
أنهم تفاعلوا بكل بساطة مع التنزيل الحكيم» ففهموا بينات النبوة وأدلتها فيه وعملوا 
با بلغهم من أوامر ونواه» طبقاً لمداركهم وإشكالياتهم الاجتماعية بمختلف صورها 
القبلية والعشائرية والسياسية والاقتصادية لذا فليس غريباً أبداً أن تكون السنة بمفهومها 
التقليدي والمرجعية الصحابية هي السلاح وهي الجن عند أعداء الفلسفة وعلم الكلام» 
وأعداء التطور وجميع العلوم الإنسانية الأخرى, يشهرونه في وجه كل من يحاول أن 
يعمل عقله. وهذا هو بالذات السلاح الذي آشهره الخليفة التوکل في الانقلاب السني 
الکبیر بوجه العتزلة وعلماء الکلام والنطق» حين صاح بهم قائلا: ألا یسعکم ما وسع 
الصحابة؟ 


وهذا هو بالذات السلاح الذي يشهره الیوم «مت و کلو» القرن العشرين» وهم 


a 


یصیحون بي على منابرهم: ألا یسعك ما وسع الصحابة؟ ولهولاء آقول بکل بساطة: 
كلاء لا يسعني!! 

ومنذ ذلك الوقت.. وقت الخليفة المتوكل.. تم وضع الصحابة خارج التاریخ 
وولدت مصطلحات «إجماع أهل السنة» و«إجماع الصحابة» و«عدالة الصحابة». 
وتمت فبركة الأحاديث النبوية التي تدعم ذلك كله. منذ ذلك الوقت» صار علماء 
السنة النبوية علماء السلطة» وأصبح الفقه والسلطة توأمين لا يفترقان» وأصبح الإرهاب 
ومصادرة العقل وتفویض الاخحر بالتفكير هو الأساس» وغدت شعارات الردة والزندقة 
والهرطقة والخروج على الاجماع هي معاییر التعامل مع الآخر حتی یومنا هذا. 
فتحولت الثقافة العربية الاسلامية بالتدريج» منذ عهد ۳ إلى ثقافة مسطحة لا 
محل فیها لبعد الصيرورة» والی ثقافة ضعيفة هشة لا تستطیع الصمود آمام ثقافات 
ذات ثلائة أبعاد الا بالقوة والعنف (أفغانستان) أو بمصادرة العقل (المؤسسات الدينية) 
التي لا تسمح ا أن یقول شيعاً الا عوافقتها ومبارکتها. 

من هنا نفهم تفسير ومبرر هذا الجهد الهائلء الذي بذله فقهاء المؤسسة الدينية في 
حقل السنة النبوية حسب تعریفهم لها وجمع الأحادیث النبوية التي تشكل ما 
يسمونه بالسنة القولية. ومن هنا نفهم الغاية ين صرف لدان عن قراءة التتزیل اشکیم 
الى قراءة تفاسيره المأثورة والموروثة. و نفهم أخيراً كيف وصلنا إلى الاعتقاد بأن 
السنة القولية وحى ثان» بذلا من اقول بأن الرسول الأعظم (ص) كان امجتهد الأول 
الذي صاغ للفكر المطلق الموحى إليه قالباً موضوعياً من خلال سيرورة وصيرورة 
تاريخية تحكم وجوده ووجود مجتمعه". 

إن الإيمان بأن السنة القولية وحى ثان» يفترض لزوماً حلود هذه السئن القولية 
رغم متغيرات الزمان والمكان والسيرورة والصيرورة التاريخية» ويرفعها إلى مرتبة 
التنزیل الحكيم ذي الكينونة بذاته» تعالى الله عما یصفون. فيتحول التنزيل والسنة 
إلى دالات بلا مدلولات» والى شعارات على النابر مفرغة من مضامينهاء والى 
مجرد أصوات جميلة تتردد في الاذاعات» وفي الأفراح والأتراح» وفي الصلوات 
وعلى القبور. 

إننا نعي تماما جميع النتائج والتوالیات التي قاد إليها الاعتقاد بأن السنة القولية وحي 
ثان. بدعاً من علم طبقات الرجال وكتب التراجم وسلالم الجرح والتعديل» مروراً 
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بعدالة الصحابة والعصمة وانتهاء بعبادة الفرد التي تجلت في دوران الأفكار حول 
الرجال ولیس في دوران الرجال حول الأفکان وفي تبني مقولة «يعرف الحق بأهله 
وبناسه) وترك مقولة الإمام علي كرم الله وجهه «اعرف الحق تعرف رجاله). 
نحن 2 کل سس بالستة البوية الفهوم الذي نقدمه وبالتأستي السو 
جديد: 
ع 0 ی FE‏ قن ری .بخ وي 7 انم 
لحر قح ريو الواح وه ويا ما 
yS‏ و ل 
سلطان هواه. أما الاية ٤‏ ففيها تأكيد يتضمنه النفي والاستئنای بن ما ينطق به 
تنزيل هو وحي يوحى إليه» وليس من إملاء هواه. اسع قري امس طم 
يعود على القرآن المنزل وليس على النطق المذكور فيما قبلها. علماً بأن سورة النجم 
جاءت في أوائل البعثة النبوية وكان وحي ي التنزيل هو المشكوك فيه ولم يكن هناك سنة 
نبوية إطلاقاً. 


أما ما اشتهر عند بعض المفسرين من أن النبي (ص) ما كان ينطق إلا عن وحي؛ 
فوهم لا حجة لمن أخذ و 

وحتی لو صح خبر ی فيك ینید شا آوحیت الى النبي (ص) غير موجودة في 
الصحف المدزل» فهذا لا بیج لنا أن نسحب الوحي على کل ما نطق به الرسول وقاله 
وفعله وآقره» نقول هذا وآمامنا قوله تعالی: بوذ سر ر التي إلى بَغضٍ أَزْوَاجِهِ حَدِيئا 
فما اث به وأظهرة الله یه عرف بَعْصَه وأغرض عن ؛ عض فلمّا ها به قَالَتْ 

من آنباك هَذَا قال اني ال يم ابيز التحرم ۳. 

نحن هنا آمام خبر قرآني نزلت آياته بعد (شکال عائلي عاشه النبي مع آزواجه 
(مارية/ حفصة/ عائشة ئشة/ زينب)» ليس هنا محل الدخول في تفصیله في انر اله 
قوله تعالی: «. .قال تا ني الْعَلِيمُ ابيز ولا ندري لاذا ذهب ج جميع الفسرین بلا 
استثناء الى أن الإنباء هنا هو الوحي» وانطلقوا في فهمهم هق اة ترادفية هي آن 
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الإنباء وحي بالضرورة. بینما هناك احتمال آخر بأن یکون الانباء إلهاماً ولیس وحياً 
یحمله جبریل فیما يحمل من تنزیل. 

لقد انصب اهتمام الفسرین جميعاً على الاية الاولی والثانية من سورة التحري, با 
فیهما من (شکالیات» وشغلهم عن الوقوف عند هذه النقطة من الاية الثالثة. لکننا نعود 
فان هذا لا يعطينا أبداً الحق في أن نعمم ذلك حتی یشمل کل ما قاله وفعله وأقره نبينا 
الكريم منذ ولدته آمه الى أن اختاره الله جواره. 

- السنة النبوية القوليةء عتواترها واحادها سواء منها ما ذکر فى کتب الحديث 

جميعاً أو ما انفرد أحد هذه الکتب بروایته» هي للاستعناس فقط. لأن السنة آحکام» 
والاحکام تتغير بتغير الزمان والمكان» طبقا لما أجمع عليه علماء الاصول. والمعيار 
الوحيد للأخذ أو عدم الأخذ بأحكامهاء هو انطباقها على التنزيل الحكيم والواقع 
الس و TT‏ فإن انطبقت أخذناها وإن 0 ا 
في آس أخذنا با يقول به e‏ 


- السنة النبوية هي الاجتهاد الأول» والخيار الأو ل للإطار العطبيقي الذي اختاره 
(ص) لتجسيد الفكر الطلق الموحى» لكنه ليس الأخير وليس الوحيدء أي هي الل 
الأولى للواقع العاش. 

السنة النبوية هي الرآة الصادقة الأولى التي ارتسم على صفحتها التفاعل بين 
التنزيل الحكيم والعالم الوضوعي القائم أثناء التنزیل بکل آیعاده الحقيقية دون وهم ولا 
خیال. 


- إن آیات الأحكام في معظمها إن لم يكن كلها (أي الرسالة) جاءعت الى 
سول في يثرب وقد عاش الرسول في يثرب مدة عشر سنوات فقط فهل هذه 
السنوات العشر في يثربٍ كافية لاستنفاد كل احتمالات آیات الأحكام جمیعها على 
أرض الواقع المعاش؟ علماً بأنه النبي والرسول الخاتم» وجاء لكل أهل الأرض والی آن 
تقوم الساعة. فلو كان هناك رسول بعده قلنا إن عشر سنوات كافية. أما وأنه لا رسالة 
بعده فقد كان تطبيق آيات الأحكام على الواقع المعاش هو تطبيق نسبي تاريخي وبهذا 
يبطل القياس ويبقى الاجتهاد في آيات الأحكام هو الأساس والأساس هو العقل 


1۳ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


ومصداقية الاجتهاد في الواقع الوضوعي أي النظام العرفي والاشكالية 
الوضوعية.ومفهوم القیاس الطروح في الفقه ليس له معنی ویصبح في تقديم الأدلة 
والبینات على انطباق (مصداقية) الاجتهاد في النص مع الواقع الوضوعي الباشر 
بود 
- إن عدالة الصحابة وإجماعهم أمر يخص الصحابة أنفسهم ومجتمع الصحابة 
۳ أما الإجماع عندنا فهو اجماع الأحياء المعاصرين في مجالسهم النيابية 
والبرلانات. فالاحیاء الذين یجمعون على آمر يهمهم ضمن مرحلة تاريخية يعيشونهاء 
هم آقدر على فهم مشاکلهم وحلهاء ولیسوا بحاجة إلى صحابة ولا إلى تابعين ولا إلى 
علماء أفاضل. فإن تصادف وكان في أحكام أولفك الصحابة والتابعين ما يتناسب مع 
اشكالياتنا العاصرة فبها ونعمت» وإن لم يكن بحثنا عن حل نجمع عليه ضمن حدود 
المرحلة التاريخية التي نعيشها. 
فإذا سألني سائل عن اة ور كماتها ون از که انها ون لصوم واج 
وتفصيل أحكامهماء ما ورد في السنة النبوية ولم يرد في التنزيل الحكيم» أقول: لقد 
ورد هذا كله فكراً عاماً مطلقاً في التنزيل الحكيم» » فطبقه الرسول الأعظم (ص) تطبيقاً 
عمليا فعلیا ولیس تطبیقاً نظریاً فوا ومن هنا نقول إن السنة الفعلية في شعائر الإيمان 
هي افیط الوحيد الذي يربطنا شکلا ومضموناً بالرسالة ا محمدية» وهي أ ركان الایان 
وبها نعرف بأننا من المسلمين الوّمنین بالرسالة المحمدية وتتحدد هويتناء وهي كشعائر 
ثابتة لا تتعارض مع السيرورة والصيرورة التاريخية لأنها لا تدخل في بنية المجتمع المدني 
(وأعني اجتمع المدني وليس مجتمع المدينة المنورة)» لصا لا تدحل في بنية الدولة 
والحكم. 
ولط أن السنة الفعلية (الشعائر) لا فضل لأحد في وصولها إليناء لا حدث ولا 
ا لعلم طبقات الرجال» فهي متواترة كور إذ لم يحصل على مدی ار 
عشر قرناً فضت أن انقطع الناس عن الصلاة أو الزكاة معت 1 احتاجوا بعدها الى 
البحث فى تراث المحدثين والفقهاء عن أحكامها. كما نلاحظ أن اختلاف الاراء فى 
الشعاثر لا يؤثر البتة على صيرورة امجتمع التاريخية. ١‏ 
نصل بعد هذا كله للتنبيه على أمر في غاية الخطورة» هو أن كل تشریع» حتى لو 
كان دينياء يحتاج الى بينات علمية وإحصائية واجتماعية واقتصادية وسياسية بحسب 


1٤ 


حقل التشریع وموضوعه. ذلك لأن التشریع قيد يحد من حریات الناس» والحرية أقدس 
ما في الوجود. وکلما قل تدخل الدولة والتشریم في حياة الناس كان المجتمع أكثر 
صحة وعافية» وكلما زاد هذا التدخل» وتعددت مواد ارات وبنودهاء التي تحد 
من حریات الناس وتضیق أفق اختیارهم كان اجتمع مریضاً مقیدا. وهنا ننوه اا 
بأننا نفصل التشريع كأحكام الارث مثلاً عن المثل العليا (القانون الأخلاقي) الذي ورد 
في الفر قان (الصراط المستقيم) فهو لا يحتاج إلى بينات. 
لقد تركتنا ثقافتنا المسطحة هذه ممزقين بين مستوى خطايي دعائي يصيح بنا 
أصحابه على المنابر وشاشات والتلفزیون: باب الاجتهاد مفتوح.. إن أخطأ اجتهد فله 
اجر وإن أصاب فله آجران وبين مستوی موضوعي واقعي جحد أنفسنا معه عرضة 
للتکفیر واللعن والاتهامات» لو خطر لنا أن نجتهد» ونقول ما لم يقله السلف» أو أن 
ننفرد بقول دون موافقة فقهاء السلطت أو أن نتعرضٍ بالنقد لأصول الفقه وأصول 
التفسیر. والحقيقة آننا في آمسّ الحاجة لفتح ملفات الأصول والبدء يإعادة التأصيل» 
بدلاً من أن نظل ممزقين بين صائح في عيد العمال ومهرجاناته: أعطوا الأجير أجره قبل 
أن يجف عرقه وبين واقع مؤسف مؤلمء > لا يأحذ فيه الأجير آجره إلا بعد أن يجف 
عرقه وجلده وله بين مناد في عيد الأم: الجنة تحت آقدام الأمهات» وبين واقع يزعم 
فقهاژه ومحدثوه أن معظم أهل النار من النساء. وكأن الأمهات لسن من النسای أو 
كأننا ندعو الابن إلى البر بوالدته» فإذا فعل ذلك ذهب هو إلى الجنة» وذهبت هي الى 
النار. أما في مهرجانات آسبوع العلم فنحن مزقون ایشا بين خحطيب يتشدق بأن 
الإسلام دين العلم والعقل» وأنه يحض على التفكيرء » وانه يأمر بالتدبر والتبصی وبين 
مارسات واقعية تمنع الناس من التفكير والتدبر خوفاً عليهم من الضلال» وترسم للناس 
قور لا بخرجون عت هو الاستغفان فإذا اعترضتهم مشكلة أو سؤال فما عليهم إلا 
الرجوع إلى الغلماء وة الا نیام اختصون المتخصصون للحصول على الحلول 
الاخ لأنهم مفوضون بالتفکیر عن الناس. 
هذا التسطح في ثقافة ذات بعدين» نجده عند معظم الا جاهات العربی ده حتی 
رافعي الشعارات في المهرجانات والأسواق الخطابية» الذين ينادون بالوحدة 
ا بینما الإنسان العربي يجد من الصعوبات في الانتقال بين أقطار وطنه الكبير 
أضعاف ما يجده الياباني والأمي ركي . وينادون بالحرية والعدالة بينما ما زال القسم 
الأكبر من الوطن العربي يعيش في ظل الأحكام العرفية» وينادون بالمساواة» بينما ما 
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زالت الامتيازات الأسرية والعشائرية والمذهبية تعشش في مجتمعاتنا بأحسن صحة 
وعافية. 

تعال معي في جولة بين شعارات حرية الكلمة وحرية الصحافة» وبين واقع هذه 
احریات وسیشتعل راسك شیب ابحث معي عن مصداقية الشعارات في الهر جانات 
والمواسم وستحتاج إلى مجهر إلكتروني . والسبب هو آن کل ثقافة مسطحة ذات 
بعدين فقدت» بعد الصيرورة: تحاول آن تصنع بعدها الثالث خطابياً وكلامياء وأن 
تصوغه في شعارات تطرحها بالمناسبات. 

أين بعد الصيرورة عند كل الحركات السياسية في الوطن العربي والعالم الاسلامي» 
وهل أرست منطلقاتها النظرية الفكرية في تأسيس الدولة المدنية وضمان الحريات 
الفردية والعامة ضمن صيرورة جديدة» إن كان كذلك فأين برامجها التي تتناسب مع 
الواقع المعاش» وتجد مصداقيتها على أرض الواقع العاش لا في خيالات الخطباء 
والشعراء؟. 

OOO 
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الجتمع الانساني والساواة 


قبل أن ندخل في موضوع الارث وتطبیقه كما ورد في آیات التنزیل الحكيم» 
نقف قلیله محاولين تحديد مفهوم مصطلح هام جداً في حقل الارث هو الساواه: 
خصوصاً وآننا نستعمل هذا الصطلح في حقول عديدة» کمساواة المرأة بالرجل مثلا أو 
مساواة العامل برب العمل» أو فى غير ذلك من حقول اجتماعية واقتصادية وسياسية. 
فما هى المساواة؟ 

عندما نقول بوجود مساواة بين شيئين» وخاصة فى الحقول الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية فعلينا أن نحدد الوجه الذي تساوی هداق الشیقان. أي علينا أن نضيف 
إلى المساواة صفة نفهمها بها. فمساواة المرأة بالرجل مثلا لا يجوز أن تؤخذ بعموم 
إطلاقهاء إذ ثمة نواح لا يمكن أن تتحقق المساواة فیها مثل النواحي الفيزيولوجية مثلا 
ولهذا نقول بمساواة المرأة بالرجل في فرص العمل والأجر وحق الانتخاب وهكذا 
دواليك. من هنا فنحن تميز بين نوعين من المساواة: 

١‏ المساواة الرياضية: كأن نقول مثلاً: 4-۲+۲. هذه المعادلة تحتوي على أعداد 
هى . لكنها أعداد مجردة عن أي صفة أو إضافة أو معنى» ولهذا فنحن لا 
نفهمها (لا من الناحية العقلية اة أو إذا آلبسناها معنی مشخصا تتلیس يه كان 
نقول ۲تفاحة +۲تفاحة = > تفاحات. أما بدون ذلك يبقى العدد مجرد عدد رمزي 
له دلالة عقلية. وهذه المعادلة التي تحتوي على مساواة بين (۲۳۲) و24 هي مساواة 
رياضية عقلية مجردق إلا أننا لا نستطیع تطبیقها م اجتمعات» والا تحولت 
اجتمعات الإنسانية إلى أعداد, وكم مجرد لا يعني شیقاً. ولهذا في عملية تعداد 
السكان فى الإحصائيات العامة نقول أن عدد سكان مدينة دمشق هو أريعة ملاین 
نسمة مثلاً ولكننا لانستطيع أن نقول أربعة ملايين نسمة فقط بدون أية إضافة بل 
بت ایض أن نبين جانب الکیف في هذا الكم» ونعدد اجموعات التي تتألف منها 
هذه اللایین الأربعة» لأن التجمعات الانسانية وإن كانت بالأصل عبارة 0 
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لكل فرد منهم آناه الخاصةء إلاأنهم بعد التجمع اندمجوا في مجموعاتهم. ومن هناء 
فإن علينا أن نتعامل مع امجتمعات الانسانية على أساس اجموعات لا على أساس 
الاأعداد. 


۲ - الساواة في المجموعات: والمساواة هنا تكون بين مجموعات وبين أفراد 
(عناصر) اجموعة الواحدة» حسب الکم في كل مجموعة وحسب الکیف في کل 
منها. فنستطیع تقسیم اجتمع الانساني بادئ ذي بدء إلى مجموعتین حسب انس 
فنقول: 

ا دوع د کور ۲ - مجموعة اناث 

فنرى في كل مجموعة مجموعات ثانوية قد تکون مجموعات وقد تکون زمرً©. 
ففي مجموعة الذ كور نرى مجموعة الرجال (وهم البالغون) وضمن مجموعة الرجال 
نری مجموعة التزوجین ومجموعة العازیین وداخل مجموعة المتزوجين نرى مجموعة 
الاباء.. وهکذا. آما فى مجموعة الاناث فهناك مجموعة النساء روهن البالغات)» فیها 
متزوجات وعازبات» وفي التزوجات آمهات وعقیمات. ونلاحظ أن کل مجموعة 
ثانوية موجودة ضمن امجموعة التي قبلهاء لکن العکس غير صحیح. فكل رجل ذكرء 
ولکن ليس كل ذکر رجلا. وكل متزوجة هي امرآقه ولکن ليس کل امرأة متزوجة. 
ونفهم أن التنزیل الحكيم حين يخاطب الذكر والأنثى» فانه یدخل في خطابه کل 
الذكور رجالاً وأطفالاً وآباء وأبناء ومتزوجين وعزابه ويدخل في خطابه كل الإناث 
التساء والطفلات والأمهات والبنات والتزوجات والعازيات. 


فإذا أردنا أن نبحث في الساواق علينا أن ننظر في عات ومستوياتهاء فإن 
كانت حدود المساواة 0 2 الذكر والأنثى» فهذا يعنى أن المساواة هنا من المستوي 
الأول الذي يشمل كل ما يليه من مستويات 0 اما ]ذا كانت نود المسناواة 
تتكلم عن الزوجات» فالمساواة هنا نا من الستوي الثالث. والتزوجات من ضمن النساء 
والاناث ولكن لسن أمهات بالضرورة. وكذلك إن تكلمنا في المساواة عن الأمهات 
فالأم متزوجة بالضرورة وامرأة بالضرورة وأنثى بالضرورة وعندها أولاد بالضرورة. 
وتزداد الساواة دقة حين تكون بين مجموعتين مختلفتين بلغتا درجة الزمرة (أربع 
تعاریف). فعلی مستوی الساواة الانتخاييق لا يجوز أن ننادي بالساواة بين الذكور 
والاناث فيهاء بل بين الرجال والنساء. 
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فإذا انتقلنا بعد هذه القدمة الصغيرة إلى قواعد الارث في التنزیل احکیم منطلقین 
أن هذه القواعد إنما وضعت لأهل الأرض قاطبةً (إشكالية العالمية)» وجدناها 
موضوعة علی اساس الستوي الاول (ذ کر انثى). وهذا يعني اولا ان الستوي الاول 
یتضمن کل ما تحته من مستویات حكماء ويعني ثانياً أن ثمة مساواة قائمة بين 
مجموعتین مختلفتین. ومن هنا نصل إلى القول بأنه ليس من الضروري أبداً أن یکون 
نصيب الذ کر الواحد في اجموعة الاولی من الإرث يساوي بالضرورة نصيب الأنثى 
في اجموعة الثانية» لان ذلك يتبع عدد الافراد في كل من احموعتین. 


فاذا آخذنا مجموعة ذکور تساوي ۳ ومجموعة إناث تساوي 5 ووضعنا مساواة 
بين اجموعتین. أي جعلنا حصة الذ کور = حصة الاناث. ففى هذه الحالة یکون 
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«للذكر مثل حظ الأنثين» وينطبق ذلك على كل الحالات التى يكون عدد الأفراد فى 
مجموعة ة الإناث ضعف عدد الأفراد في مجموعة 2 الذ كور : ۲/۱ ۰۰۱۲ ۳۵ lS‏ 
وهكذا. (لاحظ هنا كيف أخذت «للذكر مثل حظ الأنثين) معنی بیدا اوا يميت 
قطعية الدلالة كما فهمت خلال ۱4 قرناً). فان اعترض قائل بأن حالة ذكر واحد 
وأنثيين ليست مساواة بين مجموعتين مختلفتین» باعتبار أن حدها الأول هو الواحد» 
نقول: إن الحد الأدنى في اجموعة هو الواحد (راجع الرياضيات الحديثة)» والفرق بين 
العدد واحد كمجموعة والعدد واحد كفرد» هو أن العدد واحد كمجموعة عدد 
معرف. أما العدد واحد فغير معرف. 


أما إذا كان عدد أفراد الجموعة يساوي الصفر فهى ليست مجموعة أصلاً أي حالة 
الجنس الواحد كأن نقول أن عدد الذكور يساوي الصفر وعدد الإناث يساوي ۲ فهذه 
الحالة غير واردة فى التنزيل الحكيم البتة إذ لا يوجد في التنزيل الحكيم إلا حالات 
الذ کور والاناث واه بين مجموعاتها أما تفه الأفراد في كل مجموعة فهي 
متساوية حكماً. وبالتالي من كان عنده ذکور فقط أو ناث فقط فتوزع التركة 
بالتساوي بينهم فلا أعمام ولا آخوال. ولزید من التفصیل والبرهان انظر شرح آیات 
الارث في هذا الکتاب. 

ونلاحظ أن أعداد الأفراد في اجموعات لا تكون إلا أعداداً صحیحت آما النسبة 
والتناسب ين آعداد مجموعة وآعداد مجموعة خری» فقد يكوك عدداً صحیحاً أو 
كسرياً. كأن نقول مجموعة ذكور فيها ذكران ومجموعة إناث فيها خمسة فاجموعة 
الأولى عدد صحيح وامموعة الثانية عدد صحيح أما نسبة الإناث إلى الذكور فهي 
عدد كسري ۲/۵ -۲,۵. وهكذا نفهم الفرق بين (فوق) و(أكثر) فأكثر تستعمل 
للأعداد الصحيحة فقط وفوق تستعمل للأعداد الصحيحة والكسرية معأ وكأن نقول 
صوت البرلان على مشروع القانون بأكثرية ٠+صوتاً‏ إلى 0۰صوتاً فكانت النسبة 
۰ - 4ه,4ه/ فوق الخمسين بالائة. 

أما إذا أخذنا مجموعة ذكور عدد أفرادها يساوي عدد أفراد مجموعة إناث» 
و کانت حصة الح عة الأول تساوي حصة الحموعة الاه كات نصیب الا 
في هذه الحالة يساوي نصیب الذ کی وفي هذه الحالة یکون عون كانت واحدة 


فلها النصف». أي مجموعة ذکور عناصرها يساوي الواحد (ذکر واحد) 


۷۰ 


ومجموعة إناث عناصرها أنثى واحدة وبینهما تساو. 

وأما إذا أخذنا مجموعة آرامل من الرجال ومجموعة آرامل من النساء» وساوینا بين 
حصتي المجموعتين» أي: 

حصة مجموعة الأرامل من الرجال - حصة مجموعة الأرامل من النساء 

وکان عدد الأرامل من النساء ضعف عدد الأرامل من الرجال» كان نصیب المرأة 
الأرمل يساوي نصف نصیب الرجل الأرمل. 

نصل بعد هذا كله إلى أن نفهم وبکل وضوح أن آیات الارث جاءت لاهل 
الأرض جميعاًء بدليل ابتدائها بالستوی الأول (ذكر/ أنثى) وأنها بدأت بقوله تعالى 
«يوصيكم الله في اولاد كم ولم تأت أبداً كالشعائر فصوم رمضان لأتباع الرسالة 
المحمدية فقط إذ بدأت بقوله: «#ياأيها الذين آمنوا» بینما آيات الإرث لم تبدأ بذلك» 
وأنها تحدد أنصبة الأفراد فى المجموعات» هذه الأنصبة التى تتغير كما قلنا بتغير أعداد 
الأفراد في كل من انجوعتین» وأنها لا تمثل حالات إرثية بعينهاء إذ يستحيل وجود حالة 
إرثية نموذجية تنطبق عليها قواعد التوزيع كما ورد في التنزيل. فقد أعطى التنزيل 
الحكيم الحدود لاستنتاج قواعد الإرث (حدود الله). 

ونصل أخيراً إلى أن نفهم كيف أعطتنا نظرية امجموعات (الرياضيات الحديثة) زوايا 
وآفاقاً جديدة في قراءة آيات الإرث قراءة معاصرق بعد أن أعطتنا آفاقاً جديدة في قراءة 
اجتمع. 

فکما أن آیات الارث تقسم الانسان إلى مجموعات ذات مستویات» فبحسب 
انس ما ذکر أو آشی» وبحسب العمر اما قاصر أو بالغ» وبحسب الوضعية 
الاجتماعية إما متزوج أو عازب أو مطلق أو آرمل» کذلك فان نظرية اجموعات تبین 
أقسام المجتمع الأخرى. فعلی الأساس الديني ینقسم اجتمع مثلاً إلى مسلمین 
وملحدين. والمسلمون إلى مؤمنين ونصارى ويهودء والنصارى إلى كاثوليك 
وأرئوذ و کس وبروتستانت» وهكذا. وعلى الاساس المهني ينقسم اجتمع إلى 
مجموعات» مهندسین وأطباء وعمال وفلاحین» نراها تتقسم بدورها في مستو تال إلى 
مهندسین مدنيين ومهندسین معماریین ومهندسي کهرباء. وقد تنقسم هذه في مستو 
اخر إلى مجموعات. 

فاذا نظرنا في اجتمع من خلال الجموعات التي تنقسم إليها بحسب الأسس 


۷١ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


التعددة الختلفة - وهي ذات عدد كبير دير ل واضح مفهوم «الدرجية) الي 
أشار اليها قوله تعالى: نحن قسننا بَِنَهُمْ معیشتَهم في ایاة ادن ورفغتا بَعْضَهُمْ 
فزق بَعْض دَرجاب لیذ بَعْضّهُمْ بَغضًا سُخْرِيًا وَرَحْمَةُ رَبك خير ينا يَجْمعْونَ» 
الزخرف ۳۲. حيث الدرجية بين امجموعات وضمن المجموعة الواحدة» ولكن لكل 
مجموعة ودرجة دورها الذي لایقوم اجتمع بدونه وهکذا یظهر لنا آن اجموعات في 
اجتمع والدرجية في اجتمعات هي من سنن الله في اجتمعات الانسانية مما لا يعني 
أبدا آن الله کتب على زید آن یکون مهندساً منذ الأزل ولکنه قدر امحموعات 
واختلافاتها في اجتمع الانساني. وهكذا یظهر لنا بشکل واضح مفهوم المصلحة 
الخاصة 10167651 Private‏ التي تختلف لكل مجموعة عن المصلحة الخاصة للمجموعة 
الأخرى» لا بل تختلف لكل مستوٍ عن المصلحة الخاصة لمستو سابق أو لاحق في 
المجموعة نفسها. فكما أن المصلحة الخاصة مجموعة الفلاحين تختلف عن المصالح 
الخاصة جموعات الأطباء والمهندسين والعمال» كذلك فإن المصلحة الخاصة لفلاحي 
القطن تختلف عن مصلحة فلاحي لكوي و الأشجاز التمرة: وا شرآ انت: 


ونصل أخيرا لثری کیف أن السياسة وعنانان۳» وهي فن إدارة الصالح التنازعة 
بحسب تعريفهاء هي التي تدير هذه الصالح المتشابكة المشتركة حيناً والتنازعة أحياناء 
وتنظمها وتسوسها ضمن الدولة الواحدة واجتمع الواحد بشکل لا تطغى فيه ولا 
تنفى مصالح مجموعة على مجموعة آخری ومصالح مستو على مصالح مستوٍ آحر 
لأن أي طغیان آو نفي في مصالح اجموعات بعضها على بعض يؤدي إلى تناقضات 
غير متصالحة» تؤدي بدورها إلى العنف والفساد. وهنا تكمن روح الديمقراطية وحرية 


الصحافة واجتمع المدنى مجتمع المساواة بین المجموعات كلها أمام القانون وفی 
الواطنة. 


ثم نری أن الاقتصاد هو عصب السياسة» وأن السياسة في الدولة يجب أن تقوم 
على مبدا اقتصادي واضح» تستطیع من خلاله أن تعوف لكل فئة دورها ومستوی 
دخلها وحقوقها وواجباتها وهنا یظهر مفهوم النقابات والاحزاب في اجتمع الدني 
ومن تجمع المجموعات ذات المصالح المشت ركة» يظهر مفهوم الأحزاب السياسية. 
فالحزب ليس سوى مؤسسة تمثل مصالح فئة أو مجموعة فئات محددة مشتركة 


۷۲ 


0 رام على حماية هذه 00 من أن تطغى عليها بساح ی 
على من فعالية القابة لأن فعاية القابة هي فعالية مهية أكثر منها مامت أي أنها 
تضبط مواصفات ومستوی الأداء ا مهني فالنقابات تضبط الجانب ا مهني والأحزاب 
تضبط الجانب السياسى» لكن الحرب فى حمايته ودفاعه عن مصالحهاء يسلك أحد 
سبيلين: 


١‏ - إما أن ينفي مصالح الفعات الأخرى والأحزاب الأخرى تماماًء وبالتالي ينفي 
نشاطها السياسي» فيتحول المجتمع بذلك إلى مجتمع الحزب الواحد وتتتفي 
التعددية. وهنا تكمن الديكتاتورية الطبقية بكل أبعادهاء وهذا ما فعلته الأحزاب 
الغيوعية حين نفت ما سمته الطبقات البورجوازية آو الاقطاعية أو الرأسمالية فا 
كاملا وأغلدت. ديكتاتورية البرولیتاریا والدولة العلمانية الستبدق ونحن نری أن هذا 
النفي حصل في الماركسية اللينينية في القرن التاسع عشر في ظل غياب الریاضیات 
الحديثة عن الساحة العلمية آنذاك حيث تم تقسیم اجتمع إلى طبقات ينفي بعضها 
بعضا وتمت محاولة خداع قوانين الاقتصاد التي لا تخدع. وهکذا جاء مفهوم 
الطبقة عوضاً عن مفهوم اجموعة وی ضبابياً غير واضح وقد طبق العنف في 
هذا النفي بأبشع صوره بتجربة طوباوية فاشلة هدفها إلغاء التاريخ الإنساني» بطرح 
الغائية التاريخية في اطرو حة اجتی. الشيوعي فنفت الإنسان نفسه وقد ضحك 
التاريخ على هذه التجربة عوضاً عن أن یضحکوا عليه أي مکر التاريخ بهم» وعلی 
كل من يمارس العمل السياسي أن يحذر مكر التاريخ ومكر العقل الإنساني» 
فالتاريخ لا يتوقف عن السير والعقل لا يتوقف عن العمل. فهو إما أن يعمل في 
الواقع الموضوعي وفهمه وتحليله وإن لم يقم بذلك فإنه يعمل في الممكنات العقلية 
اجردة وهذا ما حصل في عصور الانحطاط حيث انشغل العقل العربي في 
المکنات العقلية واستقال عن العمل في تحلیل الواقع الوضوعي الكوني والاجتماعي 
ففقد بُعْدَ الصيرورة. 

١‏ أو أن لا ينفي مصالح الفئات والأحزاب الأخرى» ولا ينفي نشاطها 
السياسي» وهذه هي الديمقراطية القائمة على التعددية السياسية» والتداول السلمي 
للسلطت والانتخابات» وحرية الرأي والرأي الاخره وحرية الصحافة والکلمة 


YY 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامی 


ویکون صاحب الق بالتشریع فيه هو إجماع الأكثرية» شرط عدم نفي الأقلية مهما 
كان نوعها مهنيا أو دينياً أو قوميأء وعدم نفي حقها بالوجود والحرية والتعبیر 
والممارسة السياسية. 

لكن هذا الاحتمال الثاني لا يتحقق إلا في مجتمع ناشط اقتصادیا ومتقدم علمیاً 
00 دواع لسؤولية مواطنيه ۳ وت واممیة ‏ الانتخابات والرأي ع 
0 الشعب» فهناك مصلحة واحدة هي مصلحة الذي یو جه الدولة من 
خلال مؤسساته المدنية التي يمكن أن تعد بالغات. فالحاكم في مجتمع مدني من هذا 
النوع يهاب احکومین ويخافهم لأنهم هم الذین یوجهونه عكس الانظمة 
الديكتاتورية. والسياسة في دولة مجتمعها من هذا النوع تقوم من أجل التعایش بين 
الفعات على مبداً التنازلات المتبادلة من كل مجموعة لصالح المجموعات الاخری. 
والبرلان باعتباره المثل الوحيد لكل مجموعات وفات المجتمع لا لبعضها هو المكان 
الوحيد الذي تدور فيه نقاشات المصالح وإقرار التنازلات المتبادلة» وهذا هو جوهر 
الديمقراطية. 


فالديمقراطية تؤتي أكلها عندما يكون الاقتصاد والسياسة الاقتصادية هي العصب 
الأول الحرك ا الاي لأن الهم الاقتصادي (مستوى المعيشة/ مستوى الدخل/ 
التأمين الصحي والاجتماعي.. الخ) هو الهم الشترك بين جميع فات المجتمع بمستوياته 
ومجموعاته دون استثنای الذي يستحيل قهره أو إغفاله أو إهماله. فاذا حصل وأغفله 
القرار السياسي والبرنامج السياسي عن جهل أو عن عمد أو قام. بقهره وقمعه تراه يعبر 
عن ذاته في صور مشوهة يتجسد فيها الفساد الإداري والأخلاقي بأبشع أشكاله 
(دعارة/ رشوة/ غنی غير مشروع). 

وفي ظل دولة ديمقراطية ومجتمع مدني تظهر السمات والثقافة الحقيقية للمجتمع 
بكل فاته صغيرة كانت أم كبيرة. أما لو حاولنا تطبيق الديمقراطية على مجتمع 
منقسم إلى مجموعات. لا تعتبر المصالح الاقتصادية والمعاشية والانتاج والخدمات 
أساسية ومسيطرة فیه نتج عندنا ديموقراطية ممسوخة. وهذا مانراه واضحا في الدولة 
القبلية العشائرية وفي الدولة الدينية» حين يتم تقسيم اجتمع إلى مجموعات ذات 


V٤ 


ذات طبيعة اقتصادية ومصالح مشتركة في المجموعة الواحدة متنازعة في اجموعات 
اختلفة. 


فحین طبعت الأسرة والعشيرة والقبيلة التقسیمات اجتمعية بطابعها ظهر اجتمع 
الذ كوري (اجتمع لبط ركيي)» وهذا ماکان ساگداً عند العرب في زمن البعثة النبوية. 
حين كان يجري حل الأمور السياسية على أساس (القبيلة ‏ العشيرة ‏ العائلةع ما نفهم 
معه لاذا كانت المرأة عندهم عنصراً ثانویاً لاجقا مرتبطاً بمجتمع الأبوة» تدور معه أينما 
دا ولاذا ظلت هذه الصيغة الاجتماعية سائدة في عصر التدوین وتطور الفقه 
الإسلا مى تاريخياًء ولاذا مازلنا نعیشها حتی بعد مرور أربعة عشر قرناً كاملة. ومن هنا 
هم أخيراً سيب الذكورية الأوي التي سبطرت على الفقه الإسلامي في زمن الندوين 
والتأصيل؛ والتى مازالت تسيطر على فكرنا الفقهي حتى اليوم.. وإذا عرف السبب 
١ EO‏ 


هذا كله يفسر لنا ما حدث في السقيفة والجمل وصفين» والتي انعكست على علم 
الواریث بشکل واضح جلي يتفضيل الذكور على الإناث وتبرير ذلك بأن الذكر هو 
السژول من أخ وعمء وبالتالي يأخذ حصة أكبرء وهذه إحدى إشكاليات الارث 
التاريخي. وما حدث في القتنة الکبری» يوم كان قرار تعيين الحاكم ينطلق من أساس 
قبلي عشائري آسري مسیطر على اجتمع (المهاجرين - الأنصار - الأوس - الخزرج - 
الأئمة من قریش)» وکان العامل الاقتصادي نانوي فى الاهمية عندما كانت العقيدة 
أقوى من الغتيمة حتى عهد عثمان بن عفان» حيث بدأ العامل الاقتصادي یحتل 
مكانته ويمشي جنباً إلى جنب مع العامل القبلي العشائري الأسري. ما يدل على أن 
مور السياسية التي حدثت في عهد البعئة وفي عهد الراشدین هي قرارات سياسية لا 
تخضع للأسلمة وغير قابلة لأن يقاس عليهاء ووضع هذه الأحداث في سياقها 
التاريخي یسمح لنا أن لا نستحي ما حدث في الفتنة الکبری ویعفینا من مهمة الدفاع 
آو ات على بعض الصحابة وإقامة محكمة 1 


مؤمنين ا ویهود وبوذین وبراهمة وعبدة نار ثم تم تقسيم الؤمنين 0 سنة 
وشيعة) والنصارى إلى ارثوذ كس وكاثوليك وبروتستانت» ثم م تقسيم السنة مثلا إلى 


Yo 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


شافعية ٠‏ وحنابلة E‏ لها باقي ا الأخرى» اصیحت 0 دولة 
رساد ا روت وفي دول من هذا وج لایکن تحقيق الدعرقراطية. سواء 
۳ معينة تنفي الآخر 2 ۳ القرار 0 والتشريعي؛ تارة حلف شعار 
الله وتارة حت شعار هكذا آجمع العلماء. ۳ أن تقع الدولة تحت سلطان 
ئفة تشكل الا كثرية فتصبح الانتخابات مبرراً أ شرعياً لنفي الآخر والسيطرة على 
السياسي ا ور ا حلف اغرات جات 2 
EE‏ 
آردنا لهما ذلك. 
را حين يجري تقسیم اجتمع على أساس قومي اي شوفيني» وتسيطر فيه 
إحدى هذه القومیات وتنفرد بالسيادة لنفسها وتفوم الدولة بز بنفی القومیات الخری» 
تظهر ديكتاتورية الأكثرية ا والمشكلة هي أن القومية لها وجود موضوعي» 
والدو لة القومية موجودة فعلهٌ وحفا: فالقومية هي حاملة الثقافة» حيث تحدد لغة القوم 
آلية التفکیر عند التکلمین بها. ومن هنا فنحن نقول «الثقافة العربية», أي الثقافة 
المكتوبة باللغة العربية بخض النظر عن قومية کانبها. وبا أن القومية وجود والاسلام 
عقيدة وسلوك فإننا نقول «الغقافة العربية الاسلامیة). 


اجتمع الدني هوا 

بعد هذا كله قد یخطر لسائل أن يسأل: فما الحل والطوائف موجودة والقومیات 
موجودة والمشاكل الخارجية موجودة وتناقض المصالح الداحلي موجود بمختلف 
آشکاله القومية والطائفية والاقتصادیة؟ نقول: احل هو في اجتمع المدني والدولة 
الدنية. 

إذا كان انجتمع بالأساس الفعلي الواقعي یتألف على صعيد الدین من 
مجموعات» وعلى صعيد القومية من مجموعات. وكذلك على صعيد العمل 
والهنة والدخل والوضع الاجتماعي» فيجب أن يكون هناك قاسم مشترك يجمع 
هذه اجموعات ويوحدها في مجموعة واحدق هذا القاسم المشترك هو المواطنة. 


۷۹ 


وبوجود هذا القاسم الذي يربط آفراد كل اجموعات بعضهم ببعض یظهر مفهوم 
الساواة بين آفراد کل الجموعات» ویندمج الجميع في مجموعة واحدة هي 
مجموعة مواطنين» تمثل مفهوم الشعب. وتتجسد فیها العلاقة الجدلية بين «أنا) 
المواطن الفرد» وبين «نحن» الواطنین فى اجموعة. هذا الرابط المشترك الوحد» 
يجب أن يكون معروفاً ومعرفأء فالمساواة بين أفراد امجتمع في الحقوق والواجبات 
توجب وجود قانون مدني يتساوى فيه وأمامه الجميع بدون استشناءات» ویخضعون 
للمساءلة. كما يوجب وجود معايير أخلاقية وهفط]5 0006 ومثل عليا يخضع لها. 
وبا أن العاییر الأخلاقية هي أركان الإسلام فبهذا الفهوم لا يمكن فصل الإسلام 
عن اجتمع وعن الدولة فبدون هذه العاییر يتحول اجتمع إلى مجتمع غابة وتتحول 
الدولة إلى وحش مرعب. 

إن للاسلام أركاناً شرحها وفصلها التنزیل الحكيم» تعتبر الثل لیا والوصايا 
الأخلاقية ركنا هاماً منهاء تمثل ما أسميه میثاق لدم لوي را إنسانية 
عامة» تفقد الدولة بغيابها امبرر الأخلاقي لوجودهاء لا يستطيع الفرد ولا الجماعة في 
كل أنحاء الأرض الخروج عنها. هذا هو الجانب العالي للإسلام» وهذا هو مصداق 
قوله تعالى «إنّي 0 الله إِلَيكمْ جَمِيعًا# الأعراف ۱۵۸. 

لقد قلناء ونقول دائماًء إن الإسلام كما نراه في ي التنزيل الحكيم هو الدين الوحيد 
عند الله والذي له يرتضيٍ بديلاً عنه من عباده. وقلنا ونقول دائماً إن الإسلام بدا 
بنوح واحتتم حمد مروراً بجمیع المذ کورین في التنزیل من أنبياء ورسل» وقلنا 
ونقول دائماً إن أركان هذا الإسلام تضم من عليا أخلاقية إنسانية» جاعت في 
رسالات الرسل على شكل وصاياء ترسم للإنسان أينما كان خط السلوك القويم 
(الصراط المستقيم) وتبين له ما يفعل وما لايفعل. والمتأمل في آيات الوحي العظيم 


يرى أن ثمة وصايا لنوح جاءت ضمن ما أوحاه تعالى إلى خاتم أنبيائه محمد (ص)» 
وهي ذانها وصایا إبراهيم وموسی وعیسی» وذلك في قوله تعالی: رح لکم من 
این ما وَصّى به وخا وَالّذِي اويا |ليك ما وَضَّيْنَا به إِيْرَاهِيمَ وَمُوسَى 
وعیس ی الشوری ۱۳. 

لقد كانت الثل العلیا والقوانين الاخلاقية الانسانية عند نوح وابراهيم وموسی 
وعیسی مجرد وصاياء كما في قوله تعالی: یکم وصّاکم ب به لمکم تَعْقِلُونَ» في 


۷۷ 
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سورة الأنعام ا ل ET‏ ل ل ی 
كما في قوله تعالى: قل تال أل مَا حر حرّمَ کم عليكم» الأنعام ۱5۱ وا محرمات 

راا تعالى الصراط 
المستقيم» > أما العاشرة فهي محارم التكاح في قوله تعالى: حرمت مَتْ علیکم أَمهَائَكُمْ 
وبتاکم رأخوانکغ. ۱ 2 النساء ۲۳. وأما الحادية عشرة فهي تحريم الربا في قوله 
تعالى: «إوأحل الله یی وَحَرّمَ الربا..» البقرة ۲۷۰ وأما الثانية عشرة والأخيرة 
فهي تحر الحرم من المأكل والذبائح وغيرها في قوله تعالي: رمث عَلَيكمْ اليه 
وال وحم ازير وَمَا أمل لیر الله به وَالْنْحَيقة وَالْوْقَودَةٌ رده وَالتَطِيحَةٌ وَمَا 
کل البغ إلا ما كيم زا بح على اشضب وآن تسقیفوا بالأزلام فلکم فشق 
ايوم یمس الَذِينَ كَفَرُوا من دییکم فلا تَحْسَوْهُمْ واخشزن الیز اکملت کم د 
مت علیکم نغمقي ووضیث لکم الاسلام دِيئا فمن اضطر في مَخْمَصة غير 
تانب لام فان الله 4 غفوز رجيم المائدة ۳. وتفصیل هذه احرمات هو الذي عناه 
تعالي بقوله: وما تکم إلاتأكلوا ينا ذکر اشم الله یه وََدْ قصل لَكُمْ ما حر م 
کم الأنعام ۰۱۱۹ 

يضاف إلى هذا كله عدد آخر من المحرمات وردت في الرسالة المحمدية ولم ترد 
فیما قبلها من الرسالات السماوية نخص منها بالذ ك الآشهر ارم (لتوية © 
والسجد الحرام (التمل )٩۱‏ وصید البر في حال الاحرام (المائدة .)٩۲‏ 

ونتوقف عند قوله تعالى في سورة ة الأنعام Aor‏ وهي الاية التي تلت 0 
التسع لد بشكل وصايا في الكتب السالفة: 2 هَذَا صراطي مُستقیما مُشتقيمًا 
فَاتعُوهُ ولا بد وا الشبل فرق بكم عَنْ مبیله ذَلكُمْ وَضَاكمْ ؛ به أَعلكم نه تقُرن». 
ونفهم امراك الله المستقيم هو الأخذ بالوصايا الواردة في الآيتين السابقتين 
۱ ولهذا قال (فاتبعوه) بصيغة المفرد» أما الخروج عنها فقد جاء بصيغة 
الجمع في قوله (ولا تتبعوا السبل). ذلك لأن الوصایا لا تصیر صراطاً مستقیماً 
إلايإتباعها دفعة واحدة ككل لا يتجزأ. أما الخروج عنها فلا يمكن أن يكون دفعة 
واحدق إذ يستحيل أن نرى إنسانا يقتل ويعق والديه ويحنث باليمين ويخون 0 
ويشهد الزور ويأكل حق اليتيم ويمارس الفواحش ظاهرها وباطنها. وعلى رأس 
كله يشرك بالله Ts‏ 
في الواقع إنساناً يشرك بالله ويبر والديه» أو يغش بالمواصفات ولا يشهد الزور أو 
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یحسن رعاية اليتيم ویطفف في الکاییل وقد تدا نانا رتت الفواحش واخر لا 
يشهد باحق وال یشرب الخمر ورایعاً یلعب الیس لکن من الاستحالة عكات أن 
عد إستاناً رتفد خرج على كل هذه الوصايا دفعة واحدق وهذا معنى صيغة الجمع 
في قوله تعالى: (ولا تتبعوا السبل). 

نعود لنتأمل هذه الوصايا التي سماها تعالى الصراط المستقيم» وسميناها نحن 
القانون الأخلاقي الناظم للعمل الصالح» فنجدها مقبولة ومتفقاً عليها عند أهل 
الأرض قاطبةٌ بغض النظر عن الدين والمذهب والعرق واللسانء ونجد أن المجتمعات 
لا تقوم بدونها محرمةً كانت أم غير محرمةء أي أن اللحد لا يستطيع أن يشهد 
الزور ویقتل بغیر الحق ویحنث اليمين ويطفف المكاييل بحجة أنه ملحد» وأن هذه 
الآمور غیر محرمة عنده. ونجد از آن هذه الوصایا فطریف تتسجم مع انسانية 
الإنسان التي فطره الخالق عليهاء ومن هنا ننطلق إلى القول بأن اجتمع الانساني 
كما يرسمه التنزيل الحكيم مجتمع إنساني مدني أساسه القانون الأخلاقي 
والصراط المستقيم» وأن مقولة الدولة الدينية التي يطلقها البعض مقولة غريبة ماما 
لا تنبع من التنزيل الحكيم الذي نزل كتاباً للإنسانية جمعای وليس لطائفة أو فئة أو 

قد يسأل سائل: فماذا عن أولي الأمر وطاعتهم واجبة مقرونة في التنزيل الحكيم 
بطاعة الله ورسوله؟ نقول: إن وجود أولي الأمر بداية ۳ مفروغ من إذ لا بد من 
اولي آمر ذ في اجتمع» والاحول هذا اجتمع بعدم وجودهم إلى قطيع. لكن الله في 
التنزيل الحكيم لم يأخذ على عاتقه أمر تعيين أولي الأمر هؤلاء (الدولة/ السلطة)» 
لأنه غيارة عو خالة ماقدیه ين الحاس عن جيه وبين من يقبل بهم هؤلاء الناس 
كأولي أمرمن جهة آحری» ومن هنا نشأ مفهوم الدولة التي تخرج من الشعب 
لاس ادن لصي ربكو ی ومن هنا أيضاً انقسمت السلطة إلى 
ثلاث سلطات: تشريعية/ قضائية/ تنفيذية. فإذا تحقق ذلك فهذا لا يعني أبذا آن 
الدولة بلا مثل علياء أو أن الشعب بلا دين» أو أن خرقاً حصل لصراط الله المستقيم 
في تنزيله الحكيم. 

وباختصار نقول: إن مؤسسات الدولة مؤسسات حيادية تعكس بشكل عفوي 
الثقافة الحقيقية للشعب» ولا علاقة لها بدين أو تنزيل. 
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ولکن ماذا عن الشعائر من صلاة وزكاة وصوم وحج وما علاقتها بالدولة المدنية؟ 
نقول: إن الثل العلیا الانسانية التي تحكم الدولة المدنية» وجدت من قديم الازمان 
وخضعت للتطور التراکمي عبر مسيرة التاریخ. أما الشعاثر فقد حضعت للتنوع بعيدا 
عن مسار التاریخ. فالصوم عندنا هو ذات الصوم عند أقوام آخرین لکن له شكلا آحر. 
فالبعض یصوم عن الكلام» ونحن نصوم عن الطعام والشراب؛ والبعض لا يتقيد 
بصيامه بنهار آولیل ونحن نصوم في النهار والبعض لا يلتزم في صیامه بشهر معين» 
ونحن نصوم في رمضان» والبعضٍ يصوم امتناعاً عن بعض الاطعمت ونحن تنع عنها 
كلهاء والبعض يفهم الصوم هجرا لکل اللذائذ والطییات هجراً لا رجعة فيه» ونحن 
نصوم عن اللذائذ نهاراً ونأتي ما حل منها ليلا وهناك أخيراً بعض لا يصوم على 
الاطلاق. وكذلك الصلاة مت 


أخرى» وأخذ شکله علی ید رسونا لكريم رح وه رت نوت 
ماما كما صام وصلى وحج رسولنا الكريم» وفي هذا تظهر هويتناء ونعرف بأننا من 
أتباع محمد (ص) والمؤمنين برسالته. . وفي هذا أيضاً تتحقق الاستمرارية الا مانية لهویتنا 
التي أخحذناها من سنة الرسول الفعلية 0 حين فصل بنفسه الجانب الشعائري عن 
الدولة وسلطاتهاء ووضع منذ ذلك العصر أهم أساس من أسس اجتمع المدني» وهو 
عدم تدحل الدولة بأجهزتها في ۳ الصلاة والصوم والحج, , لأن الدولة تعني السلطت 
والسلطة تعني القمع والا کراه والعقوبة للمخالفين. والنبي 7 مین سلطة الدولة في 
الشعائر بأي وجه من الوجوه» وفصلها عن السلطة فصلا كاملا عدا الز کاق التي 
كانت في عصره مصدر الدخل الوحيد ليزانية الدولت ثم انفصلت بدورها عن الدولة 
بعك ان انفتحت أمامها أبوانت جديدة للدخل. 

حا من بروج مقولة تزعم أن الدولة المدنية دولة بلا دين» ووا عب عسي فالدولة 
أولا واا ئة من الشعب» وحين یکون الشعب بلا دين تأتي دولته أيضاً بلا دین» 
لکن الواقع حولنا بقول خبر ذلك» ...سس ل 
ايا دون مثل عليا؟ 


الدولة المدنية لا تنظر إلى الناس ولا تقومهم بميزان الشعائی لكنها في الوقت نفسه 
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لا تمنعهم منها ولا تکرههم علیها. ومع ذلك فنحن حين ننظر إلى العالم» نجد الناس 
یصلون ویصومون ویتصدقون» کل بحسب الشکل الذي ترسمه له ملته» ونجد 
الساجد والکنائس والکنس ملأى بالناس» وهذا مصداق ما نقوله عن الجانب 
الشعائري فى الدین. 

ویعود السائل ليسأل: إذا كان الدين مثلاً علیا إنسانية یقبلها أهل الأرض بفطرتهم» 
وإذا كانت الشعائر لا علاقة لها بالدولة» والمرء حر فى اختيار الشكل الذي يؤدي عليه 
شعائره» فأين هي المشكلة إذاً؟ أقول: المشكلة هي في التشريع. 

والتشريع هو الأحكام. والأحكام هي الآيات التي ترسم للإنسان ما يفعل وما لا 
يفعل في مجال البيع والشراء والزواج والطلاق والارث والعقوبات» التي لا يكن 
فصلها عن الدولة مدنية كانت أم دينية» ملكية أم جمهورية» ديمقراطية أم ديكتاتورية» 
قومية أم أنمية. 

إن للدين كما أسلفنا جوانب ثلاثة: جانب الثل العليا الذي لا يكن فصله عن 
الدولة ولا عن اجتمع» وجانب الشعائر الذي فصله رسولنا الكريم عن الدولة منذ 
العصر النبوي» وجانب التشريع والأحكام الذي يرسم حدود الله في حياة الفرد 
والدولة واجتمع والمشكلة هي في هذا الجانب الثالث. 

لقد خضعت التشريعات السماوية للتطور» منذ عهد نوح إلى عهد محمد 
(ص)» فتم إلغاء بعضها وتعديل بعضها. وهذا ما أسميه النسخ بين الشرائع 
السماوية9 "©, 


والنسخ بهذا المعنى ليس أكثر من تطور على محوري السيرورة والصيرورة. فإذا 
نظرنا في كتاب موسى» نجد فيه أكثر من ست يئة بند تشريعي» بينما نجد البنود 
التشريعية في التنزيل الحكيم أقل من ذلك بكثير» والسبب هو أن التشريعات في كتاب 
لي م سو و 
لی اد الفقيه 3 e‏ الحدود 98 ش52 وهذه 
هي الحنيفية في التشریع. 

فالتشريع الإسلامي تشریع مدني إنساني یتحرك ضمن حدود الله ویختار ما یلائم 
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ظروف الزمان والکان» في آحکام البیع والشراء والزواج والطلاق والارث. ولقد أشرنا 
في کتابنا الأول إلى أن الارث وأحكامه یخضم دود الله وسنفصل في کتابنا هذا 
بعونه تعالى ما هي الحدود في الإرث» نما قبل ذلك علينا أن نقف قليلاً أمام علم أسمه 
أسباب النزول» يصر البعض على حشره بين علوم القرآن. 

OOO 


AY 


قول ف علم آسباب النزول 


ثمة علمان من العلوم القرآنية متلازمان» تکاد لا تری أحدهما إلا وتری الاخر هما 
علم آسباب النزول وعلم الناسخ والنسوخ. ولقد عرضنا في کتابنا الثاني «الدولة وانجتمع» 
لمسألة الناسخ والسوخ فلا نعید(". ونكتفي بالقول إن الله سبحانه شاء بعد اکتمال 
نزول کتابه الكريم أن يرتب الایات في سورها والسور في تعاقبها الذي نجده الیوم» كما 
رتبها النبي (ص) بأمر ربه» وليس ثمة ما يبرر إبقاء آيات منسوخة تضل بسببها الأمة 
وتقتتل وتتفرق شيعاً وطوائف» إذ كان بوسعه (ص) ببساطة عدم إدراجها وهو يصوغ 
الكتاب الحكيم آخر مرق كما كان بوسع الله سبحانه أن يجعل مكانها فارغأء كما حدث 
مع ابن مسعود في خبر مشهور يتكئ عليه القائلون بالنسخ» ونراه إلى الخرافات أقرب. 

ويبدو أن الظروف والضرورات التي دعت لولادة علم الناسخ والمنسوخ هي ذاتها 
التي استدعت ولادة علم أسباب التزول» إذ لم يجمع أهل الأخبار علی أن الرسول 
(ص) أشار إليهما أو أمر بهما لا تصريحاً ولا تلميحأء الامر الذي يؤكد ما ذهبنا اليه. 

كثيرون من أهل السلف كتبوا وألفوا 7 اتات التزولء لكن الجميع بعد العصر 
النبوي آشاروا إليه في كتبهم دون أن يفردوا له كتاباً خاصاً كما فعل العالم الرباني 
جلال الدین السيوطي والامام آبو احسن علي بن أحمد الواحدي النيسابوري» حيث 
کتاباهما كما یقول السيوطي: 

«أشهر کتاب فى هذا الفن الآن کتاب الواحدي وكتابى یتمیز عليه بأمور» أحدها 
الاختصار وثانيها الجمع الكثيرء فقد حوى زيادات كثيرة على ما ذكر الواحدي» أه. 

ولهذا فقد اخترناهما مرجعاً للتعاريف والشواهد فى مجال هذا البحث والله 
الستعان. ١‏ 

یقول الواحدي: «... غير أن الرغبات الیوم عن علوم القرآن صادقة كاذبة فیهاء قد 
عجزت قوی اللام عن تلافيهاء فآل الأمر بنا إلى إفادة البتدئین التسترین بعلوم 
الكتاب» إبانة ما آنزل فيه من الأسباب. إذ هي أوفى ما يجب الوقوف عليهاء وأولی ما 
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تصرف العناية إليهاء لامتناع معرفة تفسير الآية وقصد سبيلهاء دون الوقوف على 
قصتها وبيان نزولها» أه. 

وينقل السيوطي عن ابن تيمية قوله «معرفة سبب النزول يعين على فهم الآيات فإن 
العلم بالسبب يورث العلم بالمسبب» وقد أشكل على جماعة من السلف معاني آيات 
حتى وقفوا على أسباب نزولها فزال عنهم الاشكال) أه. 

ثم ينقل عن الزركشي في البرهان قوله: «قد عرف من عادة الصحابة والتابعين أن 
أحدهم إذا قال نزلت هذه الآية فى كذاء فإنه يريد بذلك أنها تتضمن هذا الحكم لا 
أن هذا كان السبب في نزولهاء فهو من جنس الاستدلال على الحكم بالآية» لا من 

ونجد أنفسنا بعد تأمل الفقرات الثلاث أننا أمام ثلائة أحكام: 

١‏ يمتنع فهم آيات كتاب الله إلا بمعرفة أسباب النزول (الواحدي). 

۲ - معرفة أسباب التزول تعين على فهم الایات (ابن تیمیة). 

۳ - سیپ التزول لیس نيا في النزول بل هو جرد الاستدلال (الزركشي). 

لکن عبارة الزركشي في البرهان تذکرنا من جهة بأن الامام علي کرم الله وجهه 
eT‏ النزول ی النزول» ی 4 
نزول أية إلا بوجود ۷" وه في اليد الأحوال ی أدب مع الل ومع مقاصد 
تيل ا اي تعتبر الأسباب الإلهية الأول والاخيرة للنزول. ولعل في المثالين 

يقول الإمام السيوطى ص ١ه‏ من كتابه أسباب النزول: 

«روى الطبراني والحاكم والبيهقي وغيرهم عن أبي رافع قال: جاء جبريل إلى النبي 
(ص) فاستأذن عليه» فأذن لم فابطا فأخذ رداءه فخرج إليه وهو قائم بالباب فقال: قد 
أذنا لك. قال: أجل ولكنا لا ندخل بيتأ فيه صورة ولا کلب» فنظروا فإذا في بعض 
بيوتهم جروء فأمر أبا رافع أن لا تدع كلباً في المدينة إلا قتلته. فأتاه ناس فقالوا يا 
رسول الله مإذا يحل لنا من هذه الأمة التي أمرت بقتلها فنزلت يالوك مادا أجل 
لَه قل أجل لکم الطیبا وم عَلمْنُمْ من الْجوَارح» المائدة 5). 


At 


وآورد الواحدي هذا 7 وزاد عليه به قول 7 2 حتى انيت ا فاذا امرأة 


ویقول الامام الواحدي في کتابه آسباب النزول ص۱۵۳ : 


قال الفسرون جلس الرسول (ص) يوماً فذ کر الناس ووصف القيامة ولم یزدهم 
على التخویف. فرق الناس وبكواء فاجتمع عشرة من الصحابة (هم عند السيوطي 
سبعة) في بيت عثمان بن مظعون اجمحي؛ ا واد 
وعبد الله بن مسعود وعبد الله بن عمر وأبو ذر الغفاري وسالم مولى أبي حذيفة 
والمقداد بن الأسود وسلمان الفارسي ومعقل بن مضر واتفقوا على أن يصوموا اللیل 
ويقوموا النهار ولا يناموا على الفرش ولا يأكلوا اللحم ولا الودك ويترهبوا ويجبوا 
الذاکین فبلغ ذلك رسول الله (ص) فجمعهم فقال ألم أنبأ أنكم اتفقتم على كذا 
وكذا فقالوا بلی يا رسول الله وما أردنا إلا الخیں فقال إني لم أومر بذلك إن لأنفسكم 
عليكم حقاً فصوموا وأفطروا وقوموا وناموا فإني أقوم وأنام وأصوم وأفطر وآكل اللحم 
والاسم ومن رغب عن سنتي فلیس مني. ا الناس وخطبهم فقال ما بال 
آقوام حرموا النساء والطعام والطیب والنوم وشهوات الدنیا. أما إني لست آم ركم أن 
تکونوا قسیسین ولا رهباناً فإنه ليس في ديني ترك اللحم والنساء ولا اتخاذ الصوامع» 
وان سياحة أمتى الصوم ورهبانیتها الجهاد واعبدوا الله ولا تشرکوا به شيعأ وحجوا 
واعتمروا وأقیموا الصلاة وآتوا الزكاة وصوموا رمضان فاما هلك من كان قبلکم 
بالتشديد شددوا على آنفسهم فشدد الله علیهم فأولفك بقاياهم في الدیارات 
والصوامع ۰ الله: ایا الَذِينَ منوا لا تحرَمُوا طببات مَا اَل الله لک 


٠ الائدة‎ 


ونحن مع الخبر الأول آمام آمور» أولها أنه يصور جبریل بصورة الزاثر الذي يستأذن 
فيؤذن له أو لا يؤذن» وكأنه قادم ليطمئن على أهل البيت وأحوالهم» ويدردش معهم 
عن أحوال الطقس. ثانيها مسألة أن الملائكة لا تدخل بيتأ فيه صورة ولا كلب» وكأنها 
إن صح ذلك الرة الأولى التي ينزل فيها جبريل على الرسول (ص). فالآية مدنية 
واخبر ا جع وقع في الاي المنورة» ولا يعقل ألا يصادف جبريل كلباً ولا صورة ولا 
تمثالاً على مدى أعوام طويلة ماضية وهو ينزل على الرسول» عشرة منها على الأقل في 


9 بح و یت 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


مكةء بلد الأوثان والتصاوير قبل الفتح. ثالثها مسألة الجرو الذي وجدوه في بعض 
ييوتهم» دون أن يحدد بيوت من؟ أهي بيوت الحي أم بيوت المسلمين؟ وإذا كان ا جرو 
في بيت من هذه البيوت فهل ينع ذلك اللائكة من الدخول الى جميع البيوت. ألفاظ 
النبي تدل على أن الجرو لم يكن في بيت النبي (ص)» TT‏ رابعها 
وجود الجرو يدل على وجود أبوين له» لم يات الخبر على ذكرهما كمالم یذ کر هل تم 
بقتله» وكلنا يعلم أن كلب الصيد و کلب الحراسة لا يقتلان. سادسها الناس الذين أتوا 
النبي (ص) فيما يحل لهم من وم هذه الكلاب المقتولة» والجواب الذي عادوا به. 

فالاية تكمل ما قبلها بتفصيل ما أحل الله وما حرم من الصيد ومواقيته وتتحدث 
عن حلالية أكل ما تحضره العقبان وكلاب الصيد من الطرائد» ولا تعرض من قريب 
ولا بعيد للحوم الكلاب ذاتهاء وكأنها لا علاقة لها البتة بالخبر الذي زعم الواحدي 

ونحن مع الخبر الثاني أمام أمور أكثر غرابة. أولها قوله قال الفسرون» بينما أسند 
السيوطي الخبر فقال: وأخرج ابن عساكر في تاريخه من طريق السدي الصغير عن 
کي و ۱ 
حتى بكواء وحتی قرر رؤوس الصحابة قطع مذاكيرهم وهجر الدنيا. نقول ليس هذا 
هو الأسلوب النبوي احمدي في الوعظ ولد کر الذي يقوم على قوله تعالى: قال 
قذايي أصيبُ به من أَشَاءٌ وَرَخمتي 97 ث کل شيو الأعراف SEC‏ 
شي ء بل من صفات خطباء ووعاظ لم یحسنوا الظن بالله ولا برحمته» ولم يؤمنوا 
فعلاً وحقاً بان رحمته وسعت کل شيء. 

وثالثها هو هؤلاء العشرة من رؤوس صحابة النبي (ص)» وفيهم من حضر بدراً 
فغفر الله له» ومنهم من بايع تحت الشجرة فكتبت له الجنة» يقررون ببساطة بعد جلسة 
واحدة مع الرسول (ص) أن يتركوه يواجه الناس بدعوته وحيداًء» وأن يهجروا الدنيا 
ويجبوا مذا کیره متفرغين لصيام النهار وقيام الليل. رابعها إن من بين هؤلاء العشرة 
الا مام علي كرم الله وجهه فهل نسي الواحدي أنه صهر النبي (ص) وزوج فاطمة 


كم 


وإذا كان النبي لم یسمح له رأفة بابنته أن یتزوج زوجة آخری» في روایات مشهورق 
فهل كان يجب ذکره ویترهین؟ 

خامسها مسألة ترك اللحم وهجر الفراش» حتی لیظن القارئ والسامع أن اواحدي 
یتحدث عن الأمراء في بلاط لويس الخامس عشر. بينما لم يكن طعام الواحد من 
العشرة يزيد عن الخبز والملح والتس مع المرق والقدید في أحيان نادرق ا 
أكثر من حصین 0 نادرة. 

سادسها أن القوم بعد مراجعة الرسول له لم یفعلوا ما کانوا ینوون فعله» فلماذا 
تدزل الاية وكأنهم فعلوه؟ 

شوج يعد هد التجليل والعرضة الى عيارة الزر كحي في الراب وی قوله (9: 
عرف من عادة الصحابة والتابعين)» وننتبه الى أن جميع أحاديث سات التزول 
وأخبارها ترجع الى أحد الصحابة والتابعين» ولم نجد فيما إقرأنا فق انات رول فرلا 
واخداً يزعم صاحبه أن النبي قاله» يحدد فيه أو يعون ا لنزول آية علیی ومع ذلك 
فان هذه الأخبار والروايات الصحابية التابعية تحتل مكاناً في كتب الحديث والتفسیر 
بين أيدينا حتى اليوم. 

يقول الواحدي (أسباب التزول ص٤):‏ «... ولا يحل القول في أسباب نزول 
الكتاب» إلا بالرواية والسماع ممن شهدوا تزیل ووقفوا علی الأسباب) وبحثوا عن 
علمها وجدوا في الطلاب وقد ورد الشرع بالوعید للجاهل ذي العثاره في هذا العلم 
بالنار)» عن سعيد بن جبیر عن ابن عباس قال» قال رسول الله (ص): «اتقوا الحديث 
إلا ما علمتم فإنه من كذب علي متعمداً فليتبوأ مقعده من الناره ومن كذب على 
القرآن من غير علم فليتبواً مقعده من النار) أمى. 

فالأمر إذاً كما قدرناه وفهمناه» والقول في أسباب النزول لا يكون إلا من شهد 
التنزيل ووقف على أسبات نزوله. يبقى أن اتكاء الواحدي على حديث (من کذب 
علي متعمداً..) هو اتکاء في غير محله. القصد منه تقوية ودعم ما يقول بالاستلاب 
والتخویف. 

يروي السيوطي عن الحاكم في علوم الحديث قوله: «إذا آخبر الصحايي الذي شهد 
الوحي والتنزيل عن آية من القرآن أنها نزلت في كذا فأنه حديث مسند» ومشى على 
هذا ابن الصلاح وغيره» ومثلوه با أخرجه مسلم عن جابر قال كانت اليهود 7 تقول: من 


AY 
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أتى آمراته في قبلها من دبرها جاء الولد آحول» فأنزل الله: ناکم حزث لکم أو 
حرتکم آتی شنكم ر ا ۳۵۳۳ 
عو ع سسا د و الذي آنزلت من 
أجله» أو يجري مجرى التفسير منه الذي ليس بسند. فالبخاري يدخله فى المسند 
وغيره لا يدخله). 

هنا يتبين لنا مبرر 0 أحاديث صحابية E‏ تابعية 00 المسانيد ليس فيها 
وكتب الحديث 0 عين السنة بویت وال لنبوية حاكمة على ی اون 55 

أسباب وضع علم الناسخ والمنسوخ: 
ولادته عدد من الأسباب: 

١‏ - تحويل الجهاد الى غزوء وتحويل الدعوة من الحكمة والموعظة الى السيف. 

۲ - تعطيل مفهوم العمل الذي يقوم عليه الحساب الأحروي واستبداله بمعايير غائمة 

فضفاضة کالشفاعة والولاية والوساطة والكرامة» مفاتیحها بيد الهامانات. 

۳ - ترسیخ مفهوم الجبر وطمس دور الانسان نهائی. 

آسباب وضع علم آسباب النزول: 

ولا كان علم أسباب النزول توأم علم الناسخ والنسوخ فان له مثله أسباباً دعت 
إلى ولادته آهمها: 


دوست بت عدالة توس با 


المسند» بالغاً ما بلغ المتقول عنهم من سخف واه 
آورد الواحدي فى کتابه «أسباب النزول) ص ۲۵۱/۲۰۰ سبب نزول قوله تعالى: 


A۸ 


بر اي ٍن شاء جل لَك يرا يِن دك جاب تي من ڪيا الأنهاز 
وَيَجْعَل لَك قصورًا الفرقان ۱۰ قال: 

(أخبرني أحمد بن محمد بن ابراهيم المقرئ قال أخبرنا أحمد بن أبي الفرات قال 
اا وک يقترت لساري قال انا محمد ون سيد بن فد قل 
أخبرنا اسحق بن بشر قال أخبرنا جوهر عن الضحاك عن ابن عباس قال: لما عير 
الشر كون رسول الله (ص) بالفاقة قالوا ما لهذا الرسول يأكل الطعام وعدي في 
الأسواق» حزن رسول الله (ص) فنزل جبریل عليه السلام من عند ربه معزياً له ققال 
السلام عليك يارسول الله» رب العزة يقرئك السلام ويقول لك وما أرسلنا قبلك من 
المرسلين إلا أنهم ليأكلوا الطعام ويمشون في الأسواق» أي يبتغون المعاش في الدنياء 
قال فبينما جبريل عليه السلام والنبي يتحدثان إذ ذاب جبريل حتى صار مثل الهدرق 
قيل يا رسول الله وما الهدرة قال العدسة» فقال رسول الله (ص) مالك ذبت حتى 
صرت مثل الهدرة قال يا محمد فتح باب من أبواب السماء ولم يكن فتح قبل ذلك 
اليوم» وإني أخاف أن يعذب قومك عند تعييرهم إياك بالفاقة» وأقبل النبي وجبريل 
عليهما السلام ییکیان إذ عاد جبريل إلى حاله فقال آبشر يا محمد هذا رضوان خازن 
الجنة قد أتاك بالرضا من ربك. فأقبل رضوان حتى سلم ثم قال يا محمد رب العزة 
يقرئك السلام ومعه سفط من نور يتلألأء ويقول لك ربك هذه مفاتيح خزائن الدنياء 
مع ما لا یتقص لك عنده في الآخرة مثل جناح بعوضة فنظر النبي الى جبريل عليه 
السلام كالمستشير به فضرب جبريل بيده إلى الأرض فقال تواضع لله فقال يا رضوان 
لا حاجة لى فيهاء الفقر أخية إل وآن أكون عبدا ابرا شكوراء فقال رضوان علیه 
السلام صبت آصاب الله بك» وجاء نداء من السماء فرفع جبریل رأسه فإذا السموات 
قد فتحت آبوابها الى العرش» وأوحى الله تعالی الى جنة عدن أن تدلی غصنا من 
أغصانها عليه غدق عليه غرفة من زبرجدة حضراء لها سبعون آلف باب من ياقوتة 
حمراء فقال جبریل عليه السلام ارفع بصرك يا محمد فرفع فرأی منازل الأنبياء 
وغرفهم فإذا منازله فوق منازل الأنبياء فضلاً له حاصة» ومناد ينادي أرضيت يا محمد» 
فقال النبى (ص) رضيت فأجعل ما أردت أن تعطینی فى الدنیا ذخيرة عندك فى 
الشفاعة يوم القيامة. ويرون إن هذه الآية أنزلها رضوان» أه. 1 

ويورد السيوطي في کتابه «أسباب النزول» ص ١١5‏ نزول قوله تعالى: << 
كم لَِلَهَ الصَيام الَف إلى ِسَائِكُمْ» البقرة ۱۸۷ قال: 


e 0‏ س 


ا 


2 


«وذلك أن عمر بن الخطاب أفطر ليلة ونام فانتبه من النوم ووقعت عيناه على امرأته 
بغير إزار فاستحسنها وغلبته الشهوة فواقعهاء فلما فرغ ندم واغتسل فصلى وبکی الى 
الصباح» ثم ابتکر الى رسول الله فأخبره بالقصة فاغتم بذلك رسول الله (ص) فقال ما 
کنت جدیرا بهذا یاعم فنزل جبرائيل عليه السلام بهذه الاية فقال اقرأ يا محمد: 
أحل لكم ليلة الصيام الرفث الى نسائكم.. كرامةٌ لعمر لعمر رضي الله عنه ورخصةً لأمة 
محمد عليه السلام» علم الله أنكم كنتم تختانون أنفسكم يعني عمر بن الخطاب فتاب 
عليكم يعني عمر بن الخطاب» والآن باشروهن وخاطبه بلفظ الجماعة إكراماً له فهي 
[باحة بصورة الامر...» آه. 


لیعذرنا القارئ الكريم إن أطلناء فالقام يقتضي ذلك» فنحن آمام عالین جلیلین 
یحاولان أن یضحکا على عقولناء فالواحدي يزعم أن سبب نزول آية الفرقان ۱۰ هو 
هذا السیناریو الأسطوري الذي ساقه اليناء ویدفعنا الى تصدیق أن ابن عباس كان یری 
أن هذه الاية آنزلها رضوان خازن الجنة وليس جبريل» ويدعي أن جبریل ذاب وتصاغر 
جی مر ل جوا على الف كين الذي رون النبي (ص) بالفاقت ون الله 
رضي عنهم بعدها وأرسل مع رضوان رسالة بهذا العنی. ثم لا يكتفي بهذا بل يتابع 
ليقنعنا بأن رضوان جاء من عنده ربه بمفاتيح خزائن الدنیا في سفط من نور وأن النبي 
(ص) لم یعرف بم يجيب حتی أشار عليه جبریل بأن یتواضع لله وكأن النبي کسری 
الفرس أو قيصر الروم. وإذا كنا شغرب وجود من يصدق هذا كله في زمن الواحدي 
والسيوطي» ويجعل منه علماً قرآنياً لا یکن فهم كتاب الله تعالى إلا بعد معرفته» فنحن 
نستغرب أكثر أن يوجد اليوم من يؤمن بهذا الهراء ويكمّر من ينكره أو ينقده. 


ليس على الراغب بفهم الآية إلا الرجوع الى سباقهاء فالله تعالى 0 
و۸: لاوقالا َالِ هَذَا الرَسُولِ با کل 0 وشي في لانوای لا آنزل الیّه 
ملث فیکون مق تذیا یاه كنز أ کون لَهُ جَنَة کل مها ملها وَقَالَ اون 
إن تون إل زجلا مشخورام» الفرقان ۰۸۰۷ 

هدابعا عاله فرغ ا ن "وقد مادقم ترسالة ریت والله تعالی یتولی إجابتهم في 
الآية ۱۰ فيقول: «إتبارك الذي إِنْ ضَاءَ جقل لَك حيرا من ذلك جنابَ» ولا 
يحتاج النبي (ص) بحكم قوة إيمانه الى أكثر من هذا القول ليقتنع ویطمتن لوعد ربه 


وقدرته. 


فاذا انتقلنا الى خبر السیوطی» وجدنا فيه من الدهشات أكثر ما عند الواحدي. 
أولها قوله (فلما فرغ ندم واغتسل وصلی ویکی الى الصباح). ونحن نفهم أن ینزعج 
عم وان يندم على إتيانه ما يعتقد انه خطأء وان يمضى الى النبى (ص) يستفتيه» اما 
أن يقف مصلياً باكياً حتى الصباح» فهذه يفعلها غلام في الرابعة عشرة.. وليس عمر 
ابن الخطاب. وثانيها هذا التكرار یاصرار أربع مرات في ابر على أن نزول الآية كان 
کرامة لعمر وان الله خاطبه بلفظ الجباعة تکرهاً وتعظیما وتلك لعمري أسخف 
الطرق لترسیخ فضل عمر على غيره من الصحابة في أذهان الناس» في زمن كانت 
حرب التفضیل على آشدها بين الطوائف. 

۲ الانتصار المذهبي والطائفي والزعم بفضل واحد من الصحابة بعینه: إننا نجد 
في كتب أسباب النزول خاصة وفي كتب الحديث عامة مرآة تعكس التطاحن الطائفي 
والذهبي الذي سادء وما زال يسود بشكل او بارخ الامة الاسلامية, ففيها ما يدعم 
أهل السنة حيناء وما يؤيد أهل الشيعة حيناً آحر وفیها ما يعطي الحجة لأهل الظاهر 
تارة ولأهل الباطن تارةً أخرى» وفيها ما يبرهن على دعوى العتزلة والخوارج طورأ 
والجهمية والرجعة والأشعرية طوراً آحرء وفيها ما يفضل أبا بكر أو يفضل علي بن أبي 
طالب وسلمان الفارسي» وفیها ما يزعم الفضل سای أو التعمان أو ان أو 
لغیرهم وفیها ما يشيد بكرامة بلد على بلد, أو آرض علی ار الأمر الذي فتح 
لباب على مصراعیه آمام الوضاعین والدساسین والمنتفعين» ینسبون ما شاؤوا للنبي 
وصحابته وتابعيه» ولولا ضیق امجال لأتينا بأمثلة على كل ما ذكرناه» لکننا نکتفی 
بالأمثلة التالية. یقول السيوطي في کتابه أسباب النزول ص١4‏ ۱: ۱ 

«أخرج الترمذي والحاكم وابن جریر عن الحسن بن علي قال: النبي (ص) أري بني 


أمية على منبره فساءه ذلك فنزلت: 7 أغطيتاك الکزتر» الکوثر۱. ونزلت }إا 
نراه في لَيْلَةٍ القَدْرٍ ه وَمَا أذرَاكَ ما ليه القذر » ليله لقذر حير من أف سَهري 


القدر ۳۰۲۰۱ تملكها بعدك بنو أمية» قال القاسم الحراني فعددنا وإذا هي الف شهر 
لاتزيد ولا تتقص. وقال الزني وابن كثير منكر جدا) أه. 

ويقول على ص 54 ۱۲: 

«أخرج ابن أبي حاتم وأبو الشيخ في كتاب العظمة عن عطاء أن أبا بكر ذكر ذات 
يوم القيامة والموازين والجنة والنار فقال وددت إني كنت خضراء من هذه الخضر تأتي 


1١ 
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e‏ 0 ا 
آه. 

۰ "۳ 
TT‏ 4 ۷ ۸۲ 7 ل ب 7 
الحجرات .< 

ويقول الواحدي في كتابه أسباب النزول ص۳۳۱: 


yT 
اسمه لو مام ی آی مسكان رو 0 ان‎ 
ییا 9 الإنسان ۸ أه.‎ e 

في المثال الأول تجد عدداً من الأمور, أولها أن الراوي عن النبي هو الحسن بن علي 
(رض)» ولا ندري إن كان رواة الخبر عن الحسن يعنون أن الحسن رأى ما رآه النبي أم 
أن النبي حدثه بذلك» ثانيها صياغة الخبر وكأن ملك بني أمية أمر میرم لا دافع له 
وقانون مسطور في اللوح احفوظ لا مجال لتبديله. ثالثها تابع لثانيهاء إذ لما ساء النبي 
ذلك آنزل الله عليه بزعم الخبر ان آغطیتاك الکو ره تطبيباً مخاطره وتعویضاً عما 
ستفعله به الإرادة السماوية. رابعها اعتبار ابن كثير أن الخبر منكر جداً» رغم آن تفسيره 

يعج بمناكير أدهش من هذه وأدهى. 

أما امثال الثاني فقد قصد صاحبه أن يرفع بزعمه من شأن ابي بكر (رض)» فأخطاً 
الوسيلة» إذ نسب لأبي بكر تمنياته لو كان عشباً تأكله البهائم وأنه لم يخلق!! وهذه 
أماني رجل لم یذق حلاوة صحبة الرسول الاعظم ولم یحفظ قوله تعالی: ملقد لا 
الرنسان في خسن تفرم 4 التين .٤‏ وقوله تعالی: ولق کرّغتا بني آدَمَ وَحَمَلْنَاهُمْ 

في ابر راخ 0 ین الطياتِ کک قلي كبر من خفن 7 


۹۲ 


أصلاً وكأنه يرمي بوجه خالقه بهذا التفضیل والتکرم؟ فاذا جاز هذا عقلاء فهل یعقل 
أن یکون جزاؤه جنتین؟ تعالی الله عما یصفون. 

وأما المثال الثالث فواضح آنه لرفع ان سلمان الفارسي» إذ ل عند بعص الطرائت 
مكانة خاصة يحاولون تدعيمها بمثل هذه الأخبار. رضي الله عن سلمان فلا أحسبه 
كان يرضى بأن يضعه الآخرون في غير موضعه. 

وما قلناه في المثال الثالث عن سلمان. نقوله في المثال الرایع عن الإمام علي کرم 
الله وجهه ونسأل: تری لو كان الطارق في الثانية مسكيناً آخره وفي الثالثة مسكيناً 
ثالتاء أكانت نزلت الاية تقول (ویطعمون الطعام على حبه سكي ومسکینا 
ومسکینا)؟. 

يجد المتأمل في کتب آسباب النزول آمورا أولها آنها لا تشمل جمیع آیات التنزیل 
الحكيم. فالواحدي يورد في كتابه سبب نزول أية واحدة من سورة الأنبياء وهي 
۲ آية. وآيتين من سورة طه وهي ۱۳۰ آية» وثانيها أنه يورد سبباً واحداً لنزول سور 
بكاملها: الناس/ الفلق/ الإخلاص/ المسد/ النصر/ الكافرون/ الكوثر/ الماعون/ قريش/ 
الفيل/ التكائر. ثالثها أنه يغفل سوراً بكاملها فيتركها بزعمه دون سبب: الهمزة/ 
العصر/ القارعة/ البينة/ التين/ الشرح . رابعها أنه يزعم سبباً لنزول قسم من الآية» كما 
في آیات احجرات ۱۲ : یاه ین 2 منوا اجتبوا كثيرًا م من ال إِنَّ بض الظنْ 
ل م e‏ 
فکرختفوة وَانَقُوا الله 3 الله راب رجيم فيقول أن قوله تعالى ولا يَغْتَبْ 
سکم عضا نزلت في سلمان الفارسي. 

والأهم من كل ما ذكرنا أن زعم وجود أسباب للنزول» يجرد الآيات والأحكام 
والقول الإلهي من مطلقیته وعمومیته ویجعله مدا مرها ويربطه لزوماً بالحدث 
التاريخي. الأمر الذي يفتح الباب واسعاً أمام المؤمنين بالحتمية التاريخية للقول بتاريخية 
النص القرآنی ومرحلیته» ولرفض فكرة بد ا 
يضع للترول أميابا مخصوصة بازمنة بعینها وآمکنة بعينها وأشخاص بعينهم. 

ولايفوتنا هنا أن نسجل لأحد أساتذة كلية الشريعة في جامعة دمشق ق في هذا اجال 
بالذات سابقة هامة مضيئة» حين تحدث بتاريخ ۳ في حلقة دراسات 


قرأنية» اعتاد التلفزيون السوري أن يبثها کل یوم آریعاء أسبوعياً» واستبعد أسبان النزول 


۹۲۳ 
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واستنكر ما فيها من مناكير وأخبار ونحن نؤيده باستبعاد علم أسباب النزول من العلوم 
القراية أصلاً ونأمل بأن يقتنع بأن علم الناسخ والمنسوخ ليس من العلوم القرآنية بالأصل 
وما هو علم تاريخي دخيل على علوم القرآن وأن الناسخ والمنسوخ يقع على محور 
السيرورة والصيروزة- لااسلام من نوح حتى محمد (ص). 


النص القرآني وأسباب النزول: 

ان أسباب الترول - إن صحت - تبين تاريخية الفهم والتفاعل الإنساني مع آيات 
التنزيل في زمن التنزيل» أما نحن فلا تعنينا هذه الأسباب في شيء. لأن النص ٤‏ 
كينونة في ذاتی مان ذاتيا ومكتف ذاتياً. ون فهم هذا النص ی 
النص ذاته فلا. ولأن التطور التاريخي غير قادر على إلغاء آية قرآنية أو حكم قرآني تحت 
شعار تغير الأحكام بتفیر الزمان. ولان النص القرآني مقدس بذاته حي بذاته وکينونة 
بذاته» أي أنه لايخضع لحتمية التاريخ على محور السيرورة ولا تمية الغائية على 
محور الصيرورة كما يتوهم البعض» وأحكام الارث خير مثال على ما نريد ونقصد. 

ثمة ثلاث آیات في سورة النساء تحكم موضوع الارث هي: ۱۱ و۱۲ و75١.‏ 
ورد عند الواحدي خبران فيها. فيقول فى أسباب النزول ص ۱۰۷: ... قوله 
«(يوصيكم الله في أولادكم... الآية) حدثنا عبد الله بن محمد بن عقيل عن جابر بن 
عبد الله قال جاءت امرأة بابنتين لها فقالت يارسول الله هاتان بنتا ثابت بن قيس أو 
قالت سعد بن الربيع» قتل معك يوم أحد وقد استفاء عمهما مالهما ومیرائهما فلم يدع 
لهما مالا إلا آخذه. فما تری یارسول الله فوالله ما ینکحان أبداً إلا ولهما مال» فقال 

يقضي الله في ذلك» فنزلت سورة النساء وفیها یوصیکم الله في أولادكم للذ کر مثل 
حظ الانثتين إلى آخر الآية» فقال لعمهما أعطهما الثلثين وأعط أمهما الثمن وما بقى 
فلك) أه. ویقول في أسباب النزول ص ۱۳۹: ۱ 

«حدثنا ابن أبي عدي عن هشام بن عبد الله عن ابن الزبير عن جابر قال اشتكيت 
فدخل علي رسول الله (ص) وعندي سبع أخوات فنفخ في وجهي فأفقت وقلت 
يارسول الله أوصي لأخواتى بالثلثين» قال اجلس» فقلت الشطر قال اجلس» » ثم خرج 
فتركني ثم دخل علي وقال ياجابر إني لاأراك تموت في وجعك هذاء إن الله قد أتزل 
فبيين الذي لأخواتك الثلثين» وكان جابر يقول نزلت هذه الاية في يستفتونك قل الله 
يفتيكم في الکلالة» أه. 


ا 


۹٤ 


ولقد تم وضع الواریث على أساس هذه الأسباب» وعلی أساس ما في آخبارها من 
سنة نبوية» فنتج لدينا أمران مختلفان تماماً: 
۱ - آيات الارث كما هي في التنزیل الحكيم (لاتحمل الصفة التاريخية) (العبرة في 
عموم اللفظ لافي خصوص السبب) وعموم اللفظ في الأساس في التحلیل 
والاجتهاد. حيث الليونة في عموم اللفظ ومناسبة النزول إن صحت هي 
الصيرورة الأولى التاريخية والجغرافية.. 
- علم الفرائض والواریث السائد الآن في توزيع التركات (يحمل الصفة 
التاریخیة). 
فاذا نظرنا في کتب الواریث وتطبیقاتها العملية» وجدنا فيها اشکالیات غير مقبولة» 
ووجدنا أنفسنا معها آمام أحد آمرین. ما أن نقول إن ما جاء في کتب الواریث هو 
عين محتوی آیات الإرث» ونجعل بذلك الایات تحمل الصفة التاريخية. أو أن نحاول 
تعدیل کتب الواریث لنفي ما فیها من إشكاليات» فنکون کمن ینقض آیات الارث 
ذاتها. والسبب أن الفقهاء أعطوا السنة القولية وآخبار الصحابة وأسس الفقه صفة 
الکينونة الطلقة كنا لو آن كس الواریث والفرائض مستقلة بذاتها بيدا عن آیات 
الارث في التنزیل الحكيم» وهذا غير صحیح!!. 

إن آیات التشریم ذات الكينونة الطلقة (وهي ما نسمیه الشريعة الاسلامیة) شيء 
والفقه الاسلامي الذي يشل تفاعل الناس وفهمهم للتشریع في لحظة زمانية تاريخية 
معينة شيء آخر ماما إذ أن ار الاسلامية إلهية» بينما الفقه الاسلامي إنساني 
تاريخي وبدون وعي هذا الفرق وأخذه بعين الاعتبار لا آمل لنا بامخروج من الأزق بأن 
الاسلام إلهى والفقه الاسلامی والتفسیر إنساني وهذا هو الفرق بين الاسلام والسلمین. 
فالاسلام هو التتزیل الحكيم» والسلمون هم تفاعل تاريخي اجتماعي انساني مع 
التنزيل» أي التشخیص الواقعي التاريخي للتنزیل» وسیکون هناك فرق بينهما في الاضي 
والحاضر والستقبل. 

فإذا رأينا أن الفقه الاسلامي الذي بين آیدینا هثل القراءة الأولى والفهم التطبيقي 
الأول م الأول) للنصوص والأحكام السماوية» فلا يبقى لنا سوى أن نقوم 
بالقراءة الثانیة( ‏ ونحن على أبواب القرن الحادي والعشرين» في ضوء إشكاليتنا 
ونظمنا المعرفية المعاصرة. وإذا فعلنا ذلك» لا نکون قد حرجنا على الأصول التي أرساها 


۹۵ 
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الفقهاء أنفسهم حين قالوا «العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب» ولا نطالبهم 
بأكثر من الإلتزام بما قالوا. 

إن القول بالإكتفاء بالقراءة الأولى للتنزيل الحكيم التي تمت في القرن السابع 
والثامن الميلاديين» والإصرار على أن التفاسير مطلقة مقدسة تمثل عين المقاصد الإلهية 
أمر بالغ الخطورة. فشمة حمس عشرة آية في النساء والنحل والمؤمنون والنور والروم 
والأحزاب والعارج تحكي عن ملك اليمين نزلت حين كان نظام الرق سادا ووا 

في اجتمعات الانسانية كافة» عربية ورومية وفارسية وهندية» فاعتبر الفسرون 
۳ آسباب النزول أن ملك اليمين هو الرق في قراءاتهم الأول للقیات. وکان 
فهمهم هذا يتطابق اما مع واقعهم السائد الشهود. ولا شك آنهم وقفوا آمام إشكالية 
قوله تعالي: لا وین زيتَهنٌ إلا هن اؤ آبانهن أو آباء وله أؤ أنتائهنٌ أو 
تاه بعُولَيهِنَ أؤ إِحْوَانِهنَ أو مي إِخْوَانِهنَ أو بتي أَحَوَاتِهِنَ أ نسَائِهٌِ از ما مَلكتْ 
ان4 النور ۳۱. وق تعالى: 0 جناح عَلَبِهنٌ في آبَائْهنَ ولا ناهن ولا 
إِخْوَانِهِنٌ لا أبتاءِ (خوانهنٌ ولا أبتاءِ آَخواتهنْ ولا ناهن ولا ما ملکث ٩‏ 
الأحزاب .٠١‏ إشكالية أن نظام الرق يعطي الحق للرجل بأن يطأ ملك يمينه, لكنه لا 
يعطى ذات الحق للمرأة بن يطأها ملك عینها.» إنطلاقاً من ذكورية اجتمعات التى 
تتبنى هذا النظام ومن نظرة الدونية التي تنظر بها هذه الجتمعات الى المرأة "© ولا 
شك في أنهم مازالوا يقفون حائرين حتى اليوم أمام هذه الإشكالية التي أوجدها 
إصرارهم على أن ملك اليمين هو الرق ولا شيء غير ذلك. 

لكن ثمة إشكالية أكبر تهمنا الان» هي أن نظام الرق قد اندثر من كافة المجتمعات» 
وطوته السيرورة التاريخية في خزانة الذكريات» فهل نطوي الآيات التي يزعم 
الزاعمون أنها تتعلق به» ونثبت بذلك أن التنزيل الحكيم خاضع للحتمية التاریخیق 
ونلغي القول بأنه صالح لكل زمان ومکان» ونقعد نتفرج على كتاب الله بين أيدينا 
وهو يسقط آية بعد آعری في طاحونة التاریخ» جرد أننا لا نسمح بقراءة ثانية لهذا 
الکتاب الكري» ولا نسمح ۹ باروج من دائرة القراعة الأْولی؟. 


أمامنا مثال على وجوب القراءة الثانية لکتاب الله هو عقوية السارق» التي سيتضح 
بقراءتنا لها ثانية آنها عقوبة حدودية ولیست حدية اي أن لها حدا اعلی وحدا ادنی» 
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وأن معظم أهل الأرض ملتزمون بها بفطرتهم دون أن یسمعوا بالاية» وآن التشریع 
الاسلامي تشریع مدني إنساني یتحرك ضمن هذه الحدود. قال تعالی: ووالسارق 
وَالسَارِقَةَ اقطفوا یدیما جراء چا کتبا نالا من له وال عَزِيرٌ حكيم ٠‏ » فَمَنْ 
تاب من بعد ظلمه وَأَضصْلَحَ ف الله یوب عَلَيْه إن له عْفوز رجي المائدة 
۸۱ ۳ 


ونبدأ بفعل قطع لأن المشكلة فيه فتقول: القاف والطاء والعين أصل واحد صحیح 
يدل على صرم» وابانة شيء من شيء. فقطع الشيء جزه وأبان بعضه عن بعض» وقطع 
الصلاة صرمها وأبطلهاء وقطع القول جزم» وقطعه حقه منعه منه» وقطع النهر عبره» 
وقطع لسانه أسكته بالاحسان إليه» وقطعه بالحجة أفحمه» والقطيعة الضريبة يفرضها 
السيد على عبده» وأقطعه الأرض وهبها له بما فيها وما عليهاء وفطعت اليد بانت من داء 
أو قطع عرض لهاء وقطع فلان اختنق به“ وقطع عق ابه باعهاء وقطع الحوض ملأه 
الى نصفه ثم قطع عنه الماء» وقطعني الثوب كفاني. (أنظر القاموس للفيروزأبادي). 
ونلاحظ في كل هذه المعاني أنها كما يقول ابن فارس جاءت من أصل صحيح واحد 

هو الصرم والبتر والإبانة» إنما ليس باستعمال آلة حادة بالضرورة. فقاطع الطريق وقاطع 
الرحم وقاطع النهر وقاطع الصلاة لم يستعمل سكيناً أو ساطوراً في قطع ما يقطع. . إضافة 
الى العاني البعيدة الأخرى التي أضفاها أصحاب العاجم على هذا الاصل > مثل: قطع: 
باع/ قطع: كفى/ قطع: احتنق. ومع ذلك يصر الفقهاء والفسرون وأصبحات .امات 
النزول على تجاهل كل العاني لفعل قطع واعتماد معنى واحداً بعينه هو البتر. 


ويسألني سائل: فأين البتر في التنزيل الحكيم إن لم يكن بفعل قطع؟ أقول لقد ورد 
فعل البتر بالالات الحادة في التنزیل الحكيم ب بصيغة قطع کما في قوله 9 فما 


سیقث مره آزتث اون رآغتدث هن مک رات تث كل واحدة مِنْهُنّ سکیا 
وقالث اخ خرخ عَلیهنْ فلا ره أكبرتهُ وقطفن هن أَيْدِيَهُنّ..© یوسف ۰.۳۱ 


ونفهم أن امرأة العزیز آقامت وليمة دعت إليها اللواتي لمنها في مراودة يوسف عن 
نفسه» وقدمت إليهن السكاكين مع الأطعمة التي يحتاج الأكل معها الى سكين 
كاللحم أو البرتقال أو التفاح أو غيره» وبينما هن منهمكات بالتقطيع والتقشير قالت له 
أخرج إليهن» فلما فلما رأينه وهو على ما عو من وان وجمال» انشغلن عما بين أيديهن 
دهشة وإكباراء فقطعن أيديهن! ! وهذا أمر يحصل ألوف المرات في الحياة العادية مع 


۹۷ 
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النساء في المطابخ» حين يشغل إحداهن آمر وهي تفرم البصل أو البقدونس فتجرح 
إصبعهاء وهذا كل ما في الأس فنقول أنها قطعت يدهاء وليس معنى ذلك أنها بترت 
کفها من الرسغ أو من الرفق. ۱ 

اتدل إلى قراف لوي لفان عون E‏ : قطن نيكم وَأَرْجلَكُمْ مِنْ 
خلافٍ ولاصلیتکم أ+ جْمَعِينَ؛4 الشعراء .4٩‏ هنا لا يمكن أن يكون التقطيع للأيدي 
والارجل بتراً وجزاه ولا نا تحقق له الصلب بعد التقطيع» إذ كيف تصلب جثة بلا 
أيدي ولا أرجل. . وأي معنى لصلب جثة مات صاحبها بعد قطع أطرافه» نقول هذا 
لأن فعل إلصلب في الآية معطوف على فعل التقطيع» وهذا, يختلف تماماً عن قوله 
تعالی: ظإإنما جزاء الذین يُحَارِئُونَ الله وَرَسُولَهُ َيَسْعَوْنَ في الازض فتادا آن لو 
أو يُصَلَبُوا آز تُقَطعَ آندیهم وَأَرْجُلْهُمْ من خلافٍ أو فا م من الأؤض» المائدة ۳۳. 
هنا فقط يمكن أن نقول إن التقطيع يعني البت باعتبار وجود (أو) الفاصلة بين الخيارات 
الاریعت فجزاء الحرابة والفساد في ا ما القتل أو الصلب أو تقطيع الأيدي 
والأرجل أو النفي. ولا باس هنا يإلقاء نظرة سريعة على الایات التي ورد فعل قطع فیها 
بمعان لا علاقة لها بالبتر ولا بالسكاكين ولا بالسواطير: 


- 


- للِيفطع طرفا بن این كوا أ تکبتهم نلبوا خابین)ه آل ۷ 

- رید الله أن يحق الق بکلماته وَيَقْطعَ دَابرَ الكافينَ4 الأنفا 

6 ين شون عفد له من باه وَيَقُطَعُونَ ما أمَرَ | 9 و : 
يُفسِدونَ في الأض» البقرة ۲۷. 

5 نفقون َفَقَةَ صَغِيرَة ولا كَبيةَ ولا يَفْطَعُونَ وَادِيَا الا کیب لهم التوبة 

. ١ 

- فطع دایز الوم ین ظلغوا رامد لله َبُ الاين الأنعام 4۵. 

- «قالث ۳1 1 وني في أَمْرِي ما کنث قَاطِعَةَ آفرا > حثی تشهدوني4 

ال 

- وف کهة کیيرة » لا مقطوعة عة ولا نوغ الواقعة ۳۳۰۳۲. 

- فان بأَمْلِكَ بقطع من الیل ام بارهم لا یف منکم أَحَدّ وَامْضصُوا 

حَيْثُ نمرون الحجر .٠‏ 


۹۸ 


- کم اون الزجالوتقطفون الیل ونون في تاديكم انكر السكبوت .۲٩‏ 
فقوله تعالی فطع عرفا من الّذِينَ كَفَرُوا يعني ليهلك طائفةٌ سهم. 
وقوله فطع ذابز الکافرین» يعني ويستأصل آثارهم عن آخرهم. 
وقوله یعون ما أَمَرَ ال به آن يُوصَلَ» يعني لا یصلون الرحم ولایقومون 
بحقوق القرابة. 
وقوله ور یعون وَادِيَا يعني ولا يعبرون وادياً بشكل عرضاني. 
وقوله فطع دار القؤم» يعني استؤصلت شأفتهم. 
وقوله ما 3 قَاطِعَةَ افر يعني مقررة وجازمة. 
وقوله عن الفاكهة آنها «إلا َطوعة ولا مَنُوعَةٍ يعني لا بنعدم وجودها في أي 
فصل من الفصولء فهي موجودة دائماً. 
وقوله ناس ِلك بقطع من ایک يعني فسر بأهلك بالقسم الأخيرمن الليل. 
وقوله تعالى لأأَْتَكُمْ لَتَأبُونَ الْجَالَ وَتَفْطَعُونَ السّبيلَ4 يعني عند الرازي (التفسير 
الكبير ج٠۲‏ ص088) إنكم تقضون الشهوة بالرجال ما يؤدي الى قطع السبيل مع 
النساء المشتمل على بقاء النوع. ويعني عند السيوطي (تفسير الجلالين ص۶۲۸) 
9 طريق الارة بفعلكم الفاحشة بمن يمر بكم حتى ترك الناس المرور بكمء وأما 
تفسير السيوطي فلیس عندنا بشي لأن الاية تفقد اتساقها وترابطها وتتحول الى 
ایغ e‏ ال لاس ۱ E‏ تعالی الله عما يصفون. 
لقد استخدم التنزيل الحكيم فعل قَطع كما رأينا بمعان متعددة لا علاقة لها بالبتر 
الذي لا يفهم البعض غيره» ولا علاقة لها بالسکاکین ولا بالسواطی واستخدم لنقل 
معنى البتر فعل قطع» > لكنه حتى في هذا لم يكن مطلقاً. فصيغة التأكيد والتکرار 
اناشعة عن تضعيف عين الفعل اللاي قاعدة عامة تشمل جميع الأفعال ا فيها فعل 
قطع بمعانيه المتعددة التي آشرنا اليها سالفاً. وإليك عدداً من آيات كتاب الله ورد فيها 


فعل قطع لیس بعنی تج والبتر بالسکا کین ولآلات ا الحادة. يقول تعالى: 
- طفل سیم إن تولیشم أَنْ يوا في الأزض وتوا ازاك محمد "۳ 
- جوز أن قران سیر به َال او فطْعث به الأَرْض أو کلم به المْتَى بَلْ له 
الافر جمیعا الرعد ۰۳۱ 


۹۹ 
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- هَذَانِ حَضْمَانٍ اخْمَصَمُوا في رَبْهِمْ فالذین كمَرُوا قطعث لَهُمْ یاب من ار 
الحج ..۱٩‏ 
- «إلقذ تقطع بیتکم ضل عَنكم ما کشم ننھ وغه عُمُونَ الأنعام 545 
- طد تبأ بأ الَذِينَ ۳۹ امن لین اتبغوا 18 | الْعَذَابَ وَتَقَطَعَتْ بهم الأنباب) 
البقرة .١55‏ 
وَتَقَطَعُوا أَئْرَهُمْ بَينَهُمْ کل إلا زاجغرن4 0 5 
ل( زا باقع الذي تؤا ی في لوبهم بل أن ق فطع له 6 التوبة ۱۱۰ 
8 «إوَقَطْعَْاهُمْ اي عَشْرَةَ سا ا الأعراف .٠٠١‏ 
فتقطيع الارحام یانکار حق القرابة» وتقطيع الأرض بالسير فيهاء وتقطيع الثياب 
بكفايتها للابسيهاء وتقطیع البين بالتباعد, وتقطیع الاعات انان ن هوه ام 
اللازمت وتقطيع الأمر بتمسك كل طرف من أطرافه بوجهة نظره» وتقطيع غارب 
باحتناقهاء وتقطيع القوم الى أسناظ وم بتقسیمهم» ٠‏ كل هذا لا يحتاج الى آدوات 
جارحة أو الى سكاكين وسواطير. 
ولعل من الفید الوقوف عند آية الأنعام ٤‏ وعند قوله تعالی لد تقطع 
ك4 والبعض قرأ البين بالنصب ورآه آجود والبعض قرأها بالرفع وراه أجود. 
والناصبون 0 ظرفاً قدروا ورد أسم قبلهى والرافعون اعتبروه اسما هو الوصل 
استناداً الى أن البين من ألفاظ الأضداد. وإذا جاز الاختلاف في البين وهو لا یخرج 
عن معنيين اثنين صحیحین» فلماذا لا يجوز في القطع وله عدد من العانی كلها 


باحر؟ 
سر سم 


نعود بعد هذا كله الى قوله تعالي في المائدة ۳۸ (والشارق و فافطغوا 
ید أندِيَهُمَا ها تكسما تكلا م الل وال یز كيم » فَمَنْ تاب من بَعْدٍ بغد ظُلْمِهِ 
وَأَضْلَّحَ فن الله يعوب عليه إن الله غفوز رجيم ونلاحظٍ آن الواو في ۳۳ تعطف 
ما بعدها على الآية ۳ قبلها چا جَرَاءٌ الذین يُحَارِبُونَ الله سول وأن العطف 
تقوية وحدة الوضوع. فالاية ۳ تتحدث عن جزاء الذين يحاربون الله ورسوله» 
والاية ۸ تتحدث عن جزاء السارق والسارقة. 


۱۰۰ 


فإذا نظرنا في لفظ السارق, نجد آنها وردت بصيغة اسم الفاعل من فعل سرق» التي 
تدل علی دوام وطول مارسة الفاعل لهذا الفعل» کقولنا کاتب. ونفهم أنه یمان 
يعني السارق اي دارم على ابره ومارسها طويلاً حتى أصبحت مهنة له ويحدد له 
جزاءه ذکرا كان أم أنثى بقطع الأيدي. ونفهم أنه تعالى لا يعني أبداً الإنسان الذي 
سرق مرة واحدة» لانه ۲ عنی ذلك لقال (ومن يسرق)» تماماً مها مین بقل نمی 
حين قال: ومن يقل 1 رما مدا فجزاژه» النساء ٩۳‏ وقال: وما كان ون 
ُن یل نز لدع رز نز متا خطاً فتَحْرِيرُ رقبة» النساء ٩۲‏ . ألا ترى معي 
أن القتل مرة واحدة یکفی لانزال العقوبة بالفاعل.؟ 

نعقل الى قوله تعالی طفَاقْطَعُوا أَيْدِيَهُمَاك. فإذا بنا آمام سيل عارم من الآراء 
والاجتهادات والأحكام؛ ولکل منها مستنده» ولکل منها أدلته وشواهده (آنظر التفسیر 
الكبير للرازي ج١١‏ ص ۲۲۳ - ۲۲۹). 

فالقائلون بالبتر يوجبونه على الذي بسرق» منطلقین من عموم الآية بشرطها 
وجزائها. ورغم أن الوجوب یشمل الايدي» إلا آن انعقاد ااج آخرج الاية من 
العموم الى الخصوص فصار البتر لليدين بدءاً يجي وليس للأيدي عموما. لکیہ 
اختلفوا في تحديد معنى اليد» فمنهم من قال الأصابع؛ ومنهم من قال الأصابع والكف 
والساعد حتى المرفق» ومنهم من ذهب بحدود اليد الى المنكبين. 

ثم اختلف كل من هؤلاء في نصاب المسروق الذي يسمى معه الفعل سرقة 
واشترطوا لوجوب القطع/ البتر شرطين: قدر النصاب» وأن تكون السرقة من الحرز. 
فذهب بعضهم الى أن القدر غير معتبر» وأن القطع واجب في القليل والکثیر فالقليل 
ار اي الوسر کثیر وعظیم عند الفقیر الدقع وذهب آخرون الى أن احرز غير 
معتبر» فالسرقة أخذ مال الغير دون علمه وموافقته سواءً كان هذا الملل في حرز أم لا. أما 
القائلون بالنصاب والحرز فقد اختلفوا في مقدار النصاب, فهو ثلاثة دراهم مرة وخمسة 
دراهم مرة أخرى وعشرة دراهم مرة ثالثة وربع دينار مرة رابعة وثمن مجن مرة خامسة. 

ثم اختلفوا حول جواز تكرر القطع/ البتر مع تكرر إرتكاب السرقة» ثم اختلفوا هل 
يملك السيد إقامة الحد على ماليكه» فمنهم من أجازه كالشافعي ومنهم من لم یجزه 
كالنعمان. ثم اختلفوا هل يجمع القطع والغرم» فمنهم من أجاز جمع التغريم والتعويض 
مع القطع. ومنهم من لم یجزه. 
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أما القائلون بعدم البتر ومنهم الإمام ابو مسلم الخراساني» فتكاد لا تجد لهم في كتب 
20 سوى بعض سروه ٠‏ المتناثرة هنا وهناك ولعل ذلك یعود لی جنب 


هل اس في فعل (فاقطعوا) هو البتر بالسكين أو الساطررة بوهل ابد في وله 
تعالی ۱ یدیهم) هي الطرف العلوي من الانسان النتهي بخمس أصابع؟ وإذا كان 
ذلك» فهل نهاية اليدء والحد الذي لا يجوز للبتر تجاوزه» هي الکف أم الرسغ» أم 
المرفق» 1 اللکب؟ 


3 اليد في المرة 000 0 عنده إذا سرق ولا "1 يذه م الى المرفق 
وفي الثانية رجله اليسرى ا هل القدم وفي الثالثة يده الیسری وفي الرابعة يده 
اليمنى» بدلالة قوله تعالى (فاقطعوا أيديهم) والأيدي لفظ جمع أقله ثلاثة؟ 


ونتتفل الى قول تعالى طمن تاب من تفل لم ولح إن الله وب علي إن 

لله غفورٌ رجيم المائدة ۳۹. فنجد أن القائلين بالعموم والخضوض إن وجدوا حقلة 
د السابقت فإنهم لن یجدوا حقلاً في هذه الاية يختلفون فیه فالتوبة 
الصالحة وقبول الله لأنه غفور رحيم» اليد اس عدم 
رغم أنها جاءت تعقيباً خصوص هو السرقة. ونجد الفقهاء مرة أخرى یختلفون حول 
جواز آن توقف التوبة القطع أو عدم جوازه, لكنهم يتقفون جميعاً على أن التوبة جائزة 
بعد القطع!! ونعود نحن إلى التساول: 

من أين يأكل الذي قطعت يده اليمنى من الرفق ثم تاب؟ وكيف نوفق بين وضعه 
وبين الحديث النبوي: التائب من الذنب كمن لا ذنب له؟ وما فائدة الرحمة في ختام 
الاية الثانية» وقد أصبح عاطلاً عن العمل؟ وهل اجتمع ملزم في هذه الحالة بصرف 
إعانة عجز داز ئم لهذا البتور التائب يواجه بها متطلبات حياته بعد التوبة؟ فإذا أحذنا 
بالحديث ابو القائل بأن المولود يولد على الفطرة» ثم يهوده أبواه أو يمجسانه أو 
ینصرانه وأخذنا ما يشير إليه صراحة من اثر الأسرة زد ومني على کل سوت 
الفرد ومعتقداته ومنطلقاته» فالی آي حد سيتأثر فهمنا لاي القطع ذ في السرقة. 


1۰۲ 


لقد اتم جمهور العلماء من القائلين بالبتر تفسيراً مشخصاً لليد في الآية فاتصرف 
فقههم إلى الأصابع والکف والساعد. فلماذا هذا التشخيص البدائی وأمامهُم قوله 

تعالى: إن الَذِينَ يُبَايعُونَكَ إا یاون لاله فزق هن انح ۰ وقوله 
تعالی: طمن تن پم دا وین خَلْفِهِمْ سَذَّاك يس ٩‏ وقوله تعالی: لإوَهُوَ 
اي کف یدهم عتکم وأیدیکم نهم الفح >۲. 

فالید هي الغلبة والنصر وهي الحفظ› والید هي الا مام وهي القدرة والتمکن. و کف 
اليد هو 2 وليس الكف التي تتفرع منها الأصابع. فلماذا لا نفهم قوله تعالی 
(فاقطعوا آیدیهم) من هذه الراویة؟ لماذا یصر فقهاؤنا التشخيصيون على اعتبار جزاء 
السرقة كجزاء الحرابة مضافاً إليه الإفساد في الأرض؟ وهل يعقل أن هذا هو ذاك في 
حكم الله» كما يزعم تراجمة الله ومفسرو أحكامه؟ 
لماذا لا يكون قطع الأيدي هو كف الأيدي بالسجن مثلاً؟ أو لاذا لا نعتبر بتر 
الأطراف هو الحد الأعلى لعقوبة السرقة» فنطبقها على السارق الذي لا يقلع ولا 
یتوب» شأن الكي عند العرب حين تعجز باقي العلاجات؟ علماً نا إن فعلنا ذلك صار 
للتوبة معنی ولرحمة الله ومغفرته معنی. 

الشرعون في آمریکا لم یسمعوا یاجماع الفقهاء ولا بجمهور العلماء ولم یسمعوا 
بأحكام الاسلام والقرآن ومع ذلك فقد هدتهم فطرتهم الى تشریع ما یسمی «بالضربة 
الثالثة). 

فالرئیس کلینتون یتحدث عن هذه الضربة في كتابه «الحلم والتاريخ)» فيوضح أن 
رجال العصابات والعنف یخضعون في المرة اللو والثانية الى نصوص القانون ما فيه 
من عقوبات» أما في المرة الثالثة فالحكم هو الإعدام!! 

ونحن لا ندعو بالطبع إلى نبذ أحكام الإسلام واستبدالها بالإعدام كما هو عند 
الرئيس كلينتون» لكننا نشير إلى وضوح فكرة الحدود في الفطرة الإنسانية» والى أن 
التشریع الاسلامي تشریع مدني انساني یتحرك عرونة وحنيفبة ضمن 3 ف 
وحدود دنيا هي حدود الله.. يصدق ذلك كله قول الله تعالی: را وَجْْهَكَ لد 
خی طرة اللاي فطر الئاس عله ل تل حي الله ذلك الذين ام رلک 
آکتر الاس لا يَعْلَمُونَ4 الروم ۳۰. 


ثمة کثیرون یقارنون بين. عصر النهضة الا وربية في القرن الخامس عشر» وبين 
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وضعنا نحن الان في القرن العشرين. لهؤلاء أقول لا محل لهذه المقارنة» فمشكلتنا لا 
تشبه أبداً المشكلة الاوربية في عصر التنویر. المشكلة هناك كانت بين الكنيسة والناس 
مشكلة علمية» حول التفسیر التوراتي للکون» الذي تبناه مسح ا كما ورد في 
العهد القديم» دون أن يتبعوا معه شريعة موسى في الكتاب (العهد القديم). المشكلة بين 
الكنيسة والناس هناك لم تكن في مجال التشريع» وإفعل ولا تفعل» كما هي الان» بل 
كانت في مجال الموجود وغير الوجود» مجال هل الأرض كروية أم مسطحة ومجال 
هل الأرض هي التي تدور حول الشمس أم الشمس هي التي تدور حول الارض. 

إن مشكلتنا مع المؤسسة الدينية مشكلة معاكسة تماماً. فرجال الدين عندنا يقبلون 
على استحياء د العلمية للآيات القرآنية على ضوء مكتشفات القرن العشرين. 
ویصرون في الوقت ذاته على تقديس التفاسير التراثية المتناقضة مع العديد من الحقائق 
العلمية الثابتة» دون أن يفكروا بتنقيحها ونقدها. المشكلة معهم هي في الفقه والتشریع 
والفلسفة وفى في العلوم الإنسانية عونا 

المشكلة معهم هي آنهم یشعرون بكرتونية طروحاتهم ویخافون على الاسلام الذي 
9 أن ينهزم » 00 0 ذلك جماعات سر کک بحسن نية) 
والاتهامات الجاهزة تک من ينوي اخروج عن اه ا بالزندقة 1۳ 
وهدم الإسلام وت الصحابة وإنكار السنة. لکننا مطمئنون تماما الى قوله تعالی: 
«إكَدَلِك يَضْرِبُ الله اي وَالْبَاطِلَ فام الب فَيَذْهَبُ جفاء وَأَمَا ما َع الا 
فینکث في الأزض» الرعد ۱۷. إننا مطمعنون تماماً ونطمعن کل من يؤمن بالله 
وبالإسلام لله أن الله لا ینهزم» وأن الإسلام لا ينهزم. فالله موجود في فطرة الانسان» 
والاسلام موجود في ثقافات كل أهل الأرض. الوحيد الذي سينهزم هو الفقه التاريخي 
التحجر وسدنته وهاماناته ومؤسساته) الوحيد الذي سينهزم هو تصوراتنا وفهومنا 
الملتوية القائمة على تقديس المعصومين وعلى ترسيخ الوصاية والولاية لورثة الانبیای 
الوحيد الذي سينهزم هو ذهنية التحريم» اما الله والاسلام فلا. 

OOO 


البعثة الحمدية حتی تکامل الفقه الاسلامي التاريخي 


كان العرب عند بداية البعثة احمدية مجموعة قبائل متفرقة» لكل قبيلة مجالها 
اليومي الحيوي الخاص بهاء وکان الرعي والغزو الهن الرئيسية السائدة عندهم إضافة 
إلى التجارة التي ترکزت بشکل رئيسي في مكة» والزراعة قي الطائف ویثرب والیمن. 

لم تكن عند العرب حكومة مركزية» لکنهم کانوا واعين تماماً لا يجري حولهم 
ویدر کون أن أنظمة الدولة المركزية المتدة حولهم تقرم على الرق والعبودية» رغم أن 
مفهوم الرق كان سائدا عندهم ایض إما بالسبي ف في الغزوات» أو بالشراء من آسواق 
النخاسة. 


كان العرب متفرقين» هذا صحیحء » لكنهم كانوا أحراراً غير تابعين في معظمهم 
لاحد. تون الاجتماعي دهم يقوم على الأسرة العشيرة والقبيلة. فقریش مثلا 
كانت تتألف من عشرة بطون؛ آحدها بنو هاشم الذين ینتسبون مع بني أمية إلى بني 
عبد مناف» وکان الرسول الأعظم منهم. وقد مارس النبي 8 
والتجارة. أما من الناحية الأخلاقية» فقد اتصفوا بكل ما يتصف أمثالهم من حمية 
اوه وعشائرية وقبليت وكرم وصدق ووفای ولم يكن لديهم معايير أخلاقية مزدوجة. 
(النفاق مثلاً لم يكن له وجود في مكة» إذ لم يرد ذكر النفاق والمنافقين إلا في الایات 
المدنية). ولقد ساعد مفهوم الانتماء الأسري في حماية الرسول الأعظم خلال المرحلة 
المكية (أبو طالب/ المطعم بن عدي). كان النبي عند أهل المرحلة المكية صادقاء لكنهم 
لم يروا من دعوته إلا الجانب السياسي» جانب الزعامة للأسرة والقبيلة» دون أن يخطر 
في بالهم أن الدعوة ستعمکن من إقامة دولة مركزية. ومن هنا نفهم کیف کانوا یرون 
الامو في برض عليه الثروة والملك» دون أن يفكروا بقتله أو اعتقاله إلا في آواحر 
المرحلة المكية» حتى بعد أن فكروا بذلك رسموا خطة يضيع بها دمه بين العرب» لا 
خوفاً من بني هاشم من الناحية العسكرية» بل خوفاً من ٠‏ العا ر الذي سيلحق بهم. 


من الناحية العقائدية» كان العرب وثنيين» لكنهم كانوا يعترفون بالإله الواحد» وما 
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الأصنام عندهم إلا لتقربهم إليه زلفی. أما من الناحية الفكرية والدينية» فقد كانوا 
منفتحين على (الآخر)» وكان هذا الآخر مقبولاً لديهم. ذ فمن العرب من هو نصراني أو 
يهودي أو حنيفي أو وثني» ولم يكن أحد منهم يشعر بالعار أو النقيصة من وجود 
السماوية المنزلة فى الرسالة احمدیة. 

هذه المزايا التي اجتمعت للعرب زمن النزول» من اعتزاز بالحرية ونفور من التبعية 
بالعهودء كل هذا جعلهم مُؤهلين لحمل الرسالة السماوية المنزلة. ما بقيت عندهم 
مشكلة الزعامة والسياسة والملك. فقد كانت الزعامة موزعة بين رؤوس القبائل والمفهوم 
التنظيمي للدولة المركزية غير موجود عندهم» وبالتالي دفع الأموال لهذه الدولة المركزية 
مهما كان كله 8۹ 00 0 6 م ركزية تختفي تحتها 
اا 

من الناحية الاجتماعية كانت ا ارف تسا و شرا موجودة و في 
والهن ا 57 الأغراب والموالي» ۳ كان دور المرأة تانب في حياتهم؛ 
إذ كانت في جميع حالاتها الاجتماعية تنسب إلى الرجل» وكان مفهوم ولي الأمر 
سائداً قبل عصر التنزيل. فرغم أن السيدة خحديجة بنت خويلد كانت صاحبة مال 
وتجارة وقرار مستقل» إلا أن النبي (ص) حين خخطبها قبل البعثة» جاء في وفد من ذ كور 
بني هاشم» واستقبلهم الذ كور من اهل خحديجة» وتمت الخطبة والزواج. 

ومازالت ذهنية ولي الأمر بالنسبة للمرأة هي التي تحکم وعينا الاجتماعي حتى 
اليوم. أما حرية الفكر وحرية ا ال 
القول الحديث عنها» ونحن أمام آحبار الأسواق والواسم وأمام شعرای بيت واحد من 
أحدهم يرفع قبائل بكاملها وينزل قبائل بكاملهاء ولعل أبلغ ما يحضرنا في هذا امجالء 
قول من قال: ما زالت قريش تفخر علينا بالسقاية والسدانة والرسالة إلا الشعر» حتى 
تا ابن أبي ربيعة فسادتنا في كل شيء. 

لا أريد أن أستفيض في ما استفاض فيه الکثیرون» أريد أن أركز على بعض طبائع 


۱۰ 5-5 


القوم الذين سس النبي (ص) منهم وبينهم دولة مركزية فتية عاصمتها الدينة النورة 
تضم كل شبه جزيرة العرب» كان فيها (ص) نبيا ورسولا وموسس دولة» وامتزجت.فیه 
هذه الجوانب الثلاثة» ومع ذلك نسمع أبا سفيان يقول للعباس» يوم فتح مكة» إن ملك 
ابن أخيك غدا عظيماً. 


لم تكن المشكلة التي نشأت منذ اللحظة الأولى بعد وفاة النبي مشكلة نبوة أو 
مشكلة رسالة »إذ لا أحد وضع هاتين موضع الشك والتساؤل. حتى حروب الردة 
کانت وا لد و حدویة لنع الانفصال و احافظة على الدولة وم رکزیتها. بقي 
الملك ووراثة الدولة هو المشكلة الأساسية» فحاول كل طرف ينادي بأنه الوريث الأحق 
لهذه الدولت أن يسبغ على دعواه صفة الشرعية» اتكاء على آيات الرسالة وعلى 
أحاديث النبوة» فاختلط مفهوم الرسالة بمفهوم النبوة بمفهوم الملك» وأصبحت المشكلة 
البحث عن غطاء ايديولوجي يعطي الحكم صفة الشرعية» وکان الأمر.خسيراً بالغ 
الصعوبة باعتباره جديداً عليهم» يرتبط كما أشرنا بمفهوم الأسرة والعشيرة والقبيلة» إلا 
أن الحاجة في الجانب المقابل كانت ملحة لغطاء ايديولوجي جديد لوراثة الملك. 


والتأمل في آيات الكتاب كلهاء لا يجد نصا يحدد شكل الحك أو مسألة وراثة 
الملك» إلا في آية واحدة هي قوله تعالی رورت سلیمانْ داؤود وقال ۳1 الئاس 
لتا تبلق الطير وأويتا من کل شيء إن هذا لهو القضل الي سل 2 
تورث ومنهم من قال 7 النبوة» فرد عليهم آخرون بحديث بوي مشهوز ل نحن 
معشر الانبیاء لا نورث” '“. لکنهم جميعاً تحاشوا أن یتخذوا من الاية غطاء ایدیولوجیا 
ينح دعواهم الشرعية الطلو بت لعدم وجود ابن دک للنبي يرثه كما ورث سلیمان 
داوود. 


ولم يجد الباحثون عن الشرعية في التنزيل الحكيم سوى أيات الارث وآيات طاعة 
أولي الأمر» وكلا النوعين يصلح أن يكون غطاء منشوداً. فالنبي كمؤسس للدولة وقائد 
لها يورث القيادة لمن هو أقرب طبقاً لأحكام آيات الارث؛ وهذا هو الغطاء 
الإيديولوجي الذي استخدمه العباسيون لشرعية حكمهم» بعد أن حصروا معنى الولد 
فى الاية بالذكرء ورسخوا مقولة أن البنت لا تحجبء وأرسوا قاعدة أن الارث 00 
النحل هو للمال والملك» وتم بذلك إبعاد فاطمة كوارثة» كما تم إبعاد علي كرم الله 
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وجهه باعتباره ابن عم النبي والعم أولى. أما طاعة أولي الأمر قهي الأساس الذي ۳ 
عليه الأمويون حکمهی وهي ما نفهمه الیوم با الا الواقع» التي تحرم معارضة 
ولي الأمر بعد استقراره في ولاية الس كائنة ما كانت الطريقة ة التي استلم بها ولاية 
الأمر. ونسبوا للنبي آمره بوجوب طاعة الولي ولو أخذ الاموالر وجلد الظهور» وروجوا 
مقولة (الطاعة لمن غلب) وجعلوا منها غطاء مبرراً ومسوغاً يعطي حکمهم صفة 
الشرعية. 

فإذا عدنا الى ماقبل الحكم الأموي» والی زمن وفاة النبي (ص)» وجدنا أن کل هذه 
الأغطية لم يكن لهل محلٍ في النزاع. فحين توفي الرسول الأعظمء كان ثمة أنصار 
ومهاجرون» أنصار فيهم الأوس وازرج» ومهاجرون فیهم كريش: يبطونها العشرة. 
وكان صحابة الرسول من هؤلاء وأوئك. كلهم عاش معه وعرفه وسمع أقواله ورأى 
أفعاله. ورغم أن ما حدث في السقيفة لایخرج عن كونه مسألة سياسية ا 
فیها بین مهاجرین وأنصان E‏ : الأئمة 
قريش. ولم يخرج النقاش يومها عن الاسبقية في نشر الرسالة وفي تأسیس وتثبيت 
دعائم الدولة حتى أن الأنصار رضوا يومئذ أن يكون الحكم ات لولا ا 
الخطاب سارع ببايعة أي یکی جنها للخلاف والتزاع أن يستشري ویستفحل, 
ورفض سعد بن عبادة زعیم ال تا أن يبايع» فداسته الاقدام وهو مريض» ثم مات 
بحوران في خلافة عمر وزعموا أن الجن قتلته. 

وما کادت خلافة عمر بن الخطاب تقارب نهایتها حتی كانت الدولة قد كبرت 
والغنائم تتدفق کالسیل إلى الدينة النورة» ودخل في العملية عنصر جدید الى جانب 
الملك ورئاسة الدولة هو الال. وانتقلت الخلافة إلى عثمان» وبدأت مظاهر العصبية 
الاسرية تطغ و بشكل واضح. ومضى عثمان يعين أقاربه من بني أمية في 
السلطة لا على أساس الأمانة والكفاءة بل على أساس القرابة. ولا على أساس البلاء 
الحسن في الاسلام والاضي الناصع؛ تنعل آساتن راف الاسرية وحدها. ولعل 
تعیینه لاه من مه عبد الله بن أبي سرح على خراج مصر ١‏ "» أحد الأدلة الکثيرة 
التاريخية على ما نقول. فالدولة لم تكن وقتها بحاجة إلى المال» وقد صار عندها 
أكواماً بعد فتح الشام» وكان يجدر بالولاة ان يرفقوا في تحصيل المفروض على الأرض 
والغلال» لكن العمال والولاة آمثال ابن أبي سرح» لم يكن همهم سوى زيادة 
حصيلتهم من خیرات الأرض» ولو أدى ذلك إلى بوارها. لعل خير ما یوضح لنا هذه 
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لروح» اشوا لي دار بين عمرو بن العاص (وكان يجمع به بعد 0 مصر إمارة الجند 
الأخير متباهياً با وغامرا فقال: 

_ لقد درت الناقة بعدك يا أبا عبد الله.. 

فقال عمرو: 

يعني أنكم أخذتم كل اللبن ولم تتركوا للرضيع شيئاً. وهذا كله أدى إلى ولادة 
الاتجاهات والخلافات الكثيرة المتعددة. 

واه استلم علي بن أبي طالب الخلافة» كان مفهوم التعصب الأسري قد غدا 
واضحا ماما وكانت القوة الالية والعسكرية والسياسية قد خلصت لبني أمية» 


فاستطاعوا أن یجعلوا من قمیص عثمان حجة ومشكلة» في وقت كان فيه الکثیر من 
كبار الصحابة قد ذهب» وفي وقت کان وضع الحديث النبوي قد عم ثم 


بعد انتضار الأمويين وبانتهاء الرحلة الراشدة بشکل مرعب. 

ننا نتفق مع کل من یقول بخطورة وضع الأحاديث النبوية» فالکذب على لسان 
النبي ليس کالکذب على لسان غيره» ولقد عرضنا لهذا بالتفصيل في موضع آخر من 
هذا الكتاب فلا نعيد. لكننا ننبه هنا إلى ما هو أخطر من الوضع. إنه تأويل الآيات 
والأحاديث الصحيحة تأويلاً يخرج بها عن مقاصدهاء ويبترها عن سياقها الذي قيلت 
فيه. واقراً معي هذا ابر يرويه البخاري في صحيحه ج٩‏ ص1۸ : 

(عن سعيد بن جبير قال: خرج علينا عبد الله بن عمر فرجونا أن يحدثنا حديثا 
حستاء فبادرنا إليه رجل فقال: يا أبا عبد الرحمن حدثنا عن القتال في الفتنة» فالله 
تعالی یقول الوم َنَّى لا تکون فة فقال اتدري ما الفتنة ثكلتك أمك؟ نا 
كان محمد (ص) ۳ المشركين وکان الدخول في دينهم فتنة» وليس کقتالکم على 
الملك) اه. 

20 في الخبر إلى الاية ۳۹ من سورة الأنفال: 

ورف عتّی لا تکون فتتة ویکون این که له إن انتهزا فان الله با 

يَعْمَلُوِنَ 00 فيبتر الاية عن سياقهاء فالله تعالی یقول في الآية ۳۸: قل لین 


۱۹ 


استشری 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامی 


متفر 


ا" ۳ له فان انتهزا. 0 


فمفهوم الفتنة ومعناها والمقصود بالقتال لا يمكن أن يتحدد إلا ضمن السياق» 
ورحم الله ابن عمر. ومع ذلك كله فقد ذهب كثير من القدامى إلى فهم الفتنة بالمعنى 
الذي ذهب إليه الرجل» وتابعهم تقليداً الكثير من المحدثين نذكر منهم طه حسين في 
كتابه الشهير (الفتنة الكبرى). 


قلنا إن الأمويين وضعوا لحكمهم غطاء ايديولوجياً يقوم على طاعة أولي الأ 
تکریساً لواقع قضاه الله ولا سبيل الى رده. فكان عليهم أن يقولبوا مفهوم القضاء 
والقدر با يتناسب مع دعم وتثبيت ملکهم» لذا أسرع فقهاء السلطان إلى وضع تعريف 
يقول بأن قضاء الله هو علمه الأزلي» وأن قدره هو نفاذ هذا العلم. فالله یعلم منذ 
الأزل أن بني أمية سيستلمون احکم إن كان هذا قضاءه فلا سبيل إلى وقف القدر 
القاضي بنفاذ هذا القضاءء وكل من يعارض أويحارب حكم بني أمية فهو إنما يعارض 
وتحارب سا الله وقدره: وبذلك ضمنوا الشرعية لملكهم من جهة» وبرروا مظالم 
حکامهم من جهة ات تروي الأخبار آن الوليد بن عبد الملك قال للزهري: 
ماحدیث يحدثنا به آهل الشام» أن الله إذا استرعى عدا رعيته کتب له الحسنات ولم 
وت ا باطل ياأمير المؤمنين نبي خليفة أكرم على الله أم خليفة غير 

نبي؟ قال بل نبي خليفة.قال فان الله تعالى يقول لنبيه داوود ِيَادَاوُودُ إا جَعَلنَاكَ 
ی في الأزض اكم ب الاس با ولا تع هی فيِضِلّكَ عَنْ سب الله إن 
الذین يَضلونَ عَنْ مبیل الله لَهُمْ عَذَابٌ سَّدِيدُ با نشوا 3 م الحيسَاب» ص ۲۳. 
فهذا وعيد لنبي خليفة فما ظنك بخليفة غير نبي؟ قال (إن الناس لیخووننا عن ديننا) 
وراح الأمويون وراح عصرهم.. وبقي التعريف الشوه للقضاء والقدر معمولاً به حتى 
اليوم. 

وقلنا إن العباسيين اتخذوا لحكمهم غطاء ايديولوجياً يقوم على أساس القرابة من 


الرسول (ص) وحقهم في میرائه. لكن هذا الغطاء إن أجدى ونفع بمساعدة أهل 
خراسان في استعادة الملك الذي استلبه بنو أمية من ب بني هاشم إلا أنه لا يجدي نفعاً في 


الخلاف مع الطالبیین والكل هاشمي. فكان على العباسيين أن يقولبوا آيات الارث 
والوصية بشكل تصلح معه لأن تكون غطاء شرعياً حکمهي فصار الولد ذكراء رغم 


11۰ 


وله عا ليُوصِيكُمْ الله في لاد کم لد کر مل حط الأنتين» النساء 4. ورغم 
أن سامع هذا القول وقارئه لايحتاج اليوم إلى د كتوراه في علوم القرآن واللغة» ليفهم أن 
الأولاد فيهم الذكور وفيهم الإناث» وأن الولد يكون ذكراً ويكون أنثى. ثم صارت 
الأنثى لا تحجب» لإخراج فاطمة وأبنائها من ی اللعبة السياسية» ثم أرسوا قاعدة دلا 
وصية لوارث» حراج الامامر علي وأبنائه وأحفاده من لعبة الحكم والملك» ونسبوها 
للنبي (ص)۰ فاا بذلك لأخطر سابقة بقة عرفها التاريخ الإسلامي» هي أن السنة) أي 
الحديث النبوي» ناسخة للقرآن» وأن القرآن أحوج الى السنة من السنة للقرآن» تعالی 
الله عما یصفون. 


لقد كان الامام الشافعی على رأس من قال بهذاء رغم أنه في کتابه «الرسالة» ینکر 
دور الاحاد في مجال العقائد» ومع ذلك یأحذ بحديث آحاد من أهل المغازي» فكان 
تناقضه مع ذاته في هذه المسألة آبلغ في إثارة الدهشة من تناقضه مع غيره» لکنها 
السياسة.. والسیر في ركاب أهل الحكم.. التي وجد الشافعي نفسه معها أمام 
مفترقات خطرة. فان هو قال بان البنت ولت فاا ی کال کر غا صار شيعياًء 
وإن هو قال بالتفريق في مسألة إرث الأنبياء بين النبوة والملك» صار تا رس وهما 
أمران عند العباسيين أحلاهما مرا 


كان العباسيون يرتكزون في مشروعية حكمهم وتغطيته على أحكام آيات الإرث 
بعد صقلها لصالحهم من جهة وعلى إرادة الله واختياره من جهة أخرى. وإذا كان 
الأخوروق فك رجدو ا مهرما تام والقدوه حرا ند بات القول رین الذي 
يدخل تحت عنوان حتمية المحكوم والحاكم على حد سواءء فان العباسیین أوجدوا 
مفهوماً للإرادة الإلهية» أخرجوا به الحاكم من خندق الجبرية» إلى فضاء الحكم باسم 
إرادة الله ومشیکته. 


ففي خين یقول عثمان بن عفان وهو من بني أمية» لعارضين یطلیون مته التخلي 
عن الخلافة: والله لا أخلع ثوباً ألبسنيه الله. واضعاً بذلك أساس القضاء والقدر والجبر 
عند الأمويين من بعده» نجد أبا جعفر المنصور يقول في خطبة له: (أيها الناسءإنما أنا 
سلطان الله في أرضه» أسوسكم بتوفيقه وتسديده وأنا خازنه على فیئه» أعمل بمشيكته 
وآقسم پارادته وأعطي ياذنه» قد جعلني الله عليه قفا إذا شاء فتحني لأعطياتكم 
وفيئكم وأرزاقکم فتحني» » وإذا شاء أن يقفلني آقفلني. 4« 


١1١١ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


فالحاكم العباسي إنما يعمل فيعطي أو ينع بمشيئة الله تعالی» باعتباره خليفة النبي 
ومن أهل بيته الذين أراد الله أن يذهب عنهم الرجس ويطهرهم تطهيراً. وهذا ما نراه 
في خطابهم للناس. أما في خطابهم للطالبيين» منافسيهم الهاشميين على الخلافة» فقد 
كان یبرز واضحاً الاتکاء على تفسیر آیات الارث. ولعل آبرز ما يمثل هذا الاتجاه في 
التغطية الایديولوجية الامام محمد النفس الزكية. 

يروي الطبري في تاریخه مج۷ ص11 أن الامام محمد بن عبد الله اللقب 
ا ا 9 

ن عمل المنصور في الطالبيين سجناً وتقتيلاء فأرسل إليه المنصور يدعوه إلى التوبة 
9 الأمان له ولمن بایعی فرد عليه الإمام محمد يدعوه إلى الدخول في طاعته 
وبيعته» آمناً على نفسه وماله» ویختم الرسالة قائلا: 

(وأنا أولى بالأمر منك وأوفى بالعهد, لأنك أعطيتنى من العهد والامان ما أعطيته 
رجالاً قبلي» فأي الأمانات تعطيني.. أمان ابن هبيرة» أم أمان أبي مسلم؟). 

لكنه يسهب في مطلع رسالته بالاعتداد بنسبه إلى فاطمة والنبي وبأرومته المتدة 
إلى الإمام علي كرم الله وجهه (وإن أبانا علياً كان الوصي وكان الإمام» فكيف ورثتم 
ولايته وولده أحياء)» ثم يمضي ليغمز بالمنصور ويعرض بأمه» وكانت بربرية تدعى 
سلامة (وإني أوسط بني هاشم نسب وأصرحهم أبأءلم تعرق في العجمءولم تنازع فيّ 
أمهات الأولاد). فيرد عليه المنصور برسالة يوضح فيها بجلاء ارتكاز العباسيين على 
آيات الارث في إثبات الشرعية لحكمهم فيقول: 

. فقد بلغني كلامك وقرأت كتابك فإذا جل فخرك بقرابة اللسای لتضل به 

7 والغوغای ولم يجعل الله النساء کالعمومة والآبای SENS‏ وال ولاك لان 
الله جعل العم أب وبدأ به في كتابه على الوالد الأدنى فقال جل ثناؤه عن نبيه يوسف 
ر بت ملة آبَائِي إِبْرَاهِيمَ وَإِسْحَاقَ وَيَعْقُوبَ »4 یوسف ۰۳۸ 

بهذه الفقرة» ومن خلال ثغرة عدم وضوح الفرق بين الأب والوالد» واتكاء على 
روح الذ كورية السائدة يومهاء یهد النصور لیتابع قائلاً: 

(... وأما قولك نکم بنو رسول الله (ص» فان الله تعالی یقول في کتابه هما 
کان مُحَمَّدٌ ابا أَحَدِ من رِجَالْكُم) الأحزاب 1 . ولكنكم بنو ابنته» وإنها لقرابة قريبة 
ولكنها لا تحوز الميراث» ولا ترث الولاية» ولاتجوز لها الامامت فكيف تورث بها؟ ولقد 


11۲ 


جاءت السنة التى لا اختلاف فیها بين السلمین أن الجد أبا الأم والخال والخالة لا 
يرثون..). 

ثم يختم رسالته» يرد على فخر الإمام بنسبه فيقول: 

(... لقد بعث الله محمد (ص) وله عمومة آربعق أنذرهم ودعاهم» فأجاب منهم 
اثنان آحدهما أبي» وأبى منهم اثنان آحدهما آبوك فقطع الله ولايتهما منه..). 

(... وزعمت أنك أوسط بني هاشم تسب وأصرحهم آماً وأباء أنك لم تلدك 
العجم؛ أراك فخرت على من هو خير منك نسباً وأبأء إبراهيم بن رسول الله (ص)» 
وأمه أم ولدء وما خيار بني أبيك خاصة وأهل الفضل منهم إلا بنو أمهات أولاد..). 

إن الرسائل المتبادلة بين الإمام محمد النفس الزكية والمنصور لا تتعدى بكامل 
نصوصها ثلاث صفحات» تصلح لأن تكون أرضية لبحث مستفيض في علم الكلام 
والعقائد وعلم الاجتماع. ومع ذلك قل من وقف عندها بتفصيل دقيق واضح 
ومتعمق. 

فالمتأمل یجد الرجلین يتفاخخران بالأنساب بروح قبلية جاهلية واضحة» وكأنهما 
نسیا في غمرة صراعهما على السلطةء أبسط تعالیم الرسالة احمدية ان آکرمکم 
عند الله تا كم». 

والمتأمل يقف طويلاً أمام قول المنصور (... لأن الله جعل العم أباً وبدأ به في 
كتابه..) ثم يستشهد بالاية ۳۸ من سورة يوسف. لكن سياق الآبائية في الآية سياق 
ملة ونبوة ومعتقد» وليس سياق سلطان وحكم» إضافة إلى أن الآبائية شيء والوالدية 
شيء آخره ما ينتج عنه أن شاهد الآية عند المنصور ليس كما ينبغي. ويذكرنا هذا بآية 
اعتاد الهاشميون دائماً إشهارها في وه اریت هي قوله تعالی رورت سُلَيْمَانُ 
ذاژرد. .۰ النمل .٠١‏ كشاهد على حقهم في ورائة النبي با ملك والنبوق غافلين عن 
أن الاية تتحدث عن والد وولدهما آنبیاء ۳ ها لا ینطبق على ما بطالبون به» 
ویجعل استشهادهم بالاية لیس علی ما ینبغی 

والمتأمل يقف عند قول النصور وولقد + ا السنة التي لااحتلاف فیها أن الجد ۳ 
الأم والخال لا برئون) فيجد نفسه أمام أمور. الأول إشارته إلى أن السنة هي الحاكمة 
على القرآن في موضوع الإرث» وهو ما ذهب إليه الشافعي. والثاني زعمه إجماع 
جميع المسلمين على أن السنة جاءت بهذاء بينما يعلم الكل منذ عصر المنصور إلى 
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نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميي 


اليوم» أن المسلمين لم يجمعوا على أمر من أي نوع خلال تاريخهم با کمله إلا شهادة 
الاسلام وشهادة الإيمان» وأنهم اختلفوا ومازالوا مختلفين على الصلاة والزكاة والصوم 
والحج وإقامة الحدود. أما الثالث» فإشارته إلى ميراث الجد والخال والخالة» وليس هذا 
موضع الخلاف بين العباسيين والطالبيين. 

والمتأمل يقف طويلاً عند قول المنصور (... ولكنكم بنو ابنته» وإنها لقرابة قريبة 
ولكنها لا تحوز الیراث» ولا ترث الولاية» ولا تجوز لها الامامة..)» وفيه أيضاً مسائل. 
الاولی أنه یعتبر الارث النبوي ملكا وسلطاناً ونبوق ناسیاً أن اللبوة اصطفاءع شخصی 
ذاتي تقرره المشيئة الالهية لانسان بعينه» ولیست متاعاً يقبل القسمة» ویژول إلى 
أصحاب الحق فيه فيه كل بحسب نصيبه. الثانية أنه يعتبر البنت لا تحجب» وأن باقي تركة 
النبي تؤول إلى العم. ناسياً أن هذا بالأصل تأويل وإجتهاد فقهاء العباسیین ولا إجماع 
عليه كما یزعم. الثالثة قوله (ولا ترث ولا تجوز له الإمامة) فأما الولاية فهي ولاية 
الأمر أي الحكم والسلطان. وهو هنا يقررذلك منطلقاً من انها أنثى ناقصة عقل ودين 
من جهة» ومن أنها لا تحجب العم عن ميراثه من جهة أخرى. وأما الإمامة فهي خلافة 
النبي بنبوته وعصمته ورغم أن هذا المصطلح لم يظهر عند الإمامية - كما يقول 
الدكتور موسى الموسوي - إلا في القرن الثالث الهجري بعناه الذي نعرفه البوم» إلا أنه 
کان مرها ستاو لا منذ القرن الأول بدليل وروده عند المنصورء بمعناه العام. 

إن الوقوف بالتحليل أمام مثل هذه الوثائق على قلتها وندرتها» يبين لنا بوضوح 
كيك لفت و ا والقبلية من جهة والصراع على الحكم وتخطیته شرعیا 
من جهة ثانية» و الذكورية المتطرفة من جهة ثالثة» دور أساسياً في صياغة الفقه 
الاسلامي فيك تاصیله اول :مره ودورا اساسا في تثبیت تأویل آیات الأحكام وجعل 
الحديث النبوي قادراً علی نسخها 0 ااا في نظرة الفقهاء إلى المرأةء و حاصة 

في مسائل الإرث والحجاب والقوامة واستلامها الناصب القيادية في اجتمع. 

OOO 


موجبات القراءة العاصرة 


لقد أطلنا التفصيل في هذا كله لنصل بعده إلى القول بأننا نعود اليوم لنقرأ من 
جديد آيات الإرث وأحكام الحجاب والقوامة ومفهوم النشوز والاعراض, بعيداً عن 
کل موروث آموي وعباسي» ودا عن كل تأويل وفقه يهدف إلى إثبات حق هؤلاء 
وأوائك في الحكم. فمن السخف بمكان أن يدافع الرء اليوم عن تطبیق منحرف لایات 
الإرث فرضته سلطة أموية أو عباسية لا بعاد الهاشمین تارة والطالبیین تارق وا نیت 
أن يتوهم أنه بدفاعه هذا إا يدافع عن الإسلام. ومن امثير للسخرية آن يتمسك المرء 
اليوم بنظرة فوقية إلى المرأة» جاءته من عصور حكمتها الروح الذكورية كانت فيها المرأة 
والكلب الأسود والحمار من مبطلات صلاة الرجل والأكثر إثارة للسخرية أن يظن 
بتمسكه هذا أنه يتمسك بالكتاب المنزل. 

وإذا ذهب فقهاء السلطة في عصور التدوين وتأصيل الفقه إلى ما ذهبوا إليه خوفاً 
من مرواب 3 الملك والمنصور› ثمة ما يجبرنا على التزام مذهبهم ذا إلا نفراً 

من أصحاب الأخيلة المريضة التي تخشى أن تطيح بها رياح التجديد. 

لقد أطلنا التفصیل في التفاصيل» لنصل بعده إلى توضیح الصيرورة التاريخية 
والسياسية التي آوجدت الفقه الإسلامي التاريخي وأسسه وأصوله التي وصلتناء وما ا 
نعتمدها ونطبقهاء > فاستحال معها أن نجد مصداقاً لقوله تعالى «قل ییا الاس ني 

مل الله الیکم جَمِيعًا» الأعراف .٠١۸‏ 

0 للعلوم» وعلم الرياضيات خاصق علاقة مباشرة بفهم وتطبيق آیات الإرث 
فماهى الصيرورة العلمية» والارضية المعرفية التي حكمت فهم وتطبيق هذه الایات 
أموياً وعباسياً؟ 

لقد كان علم الحساب بعملياته الأربع هو السائد زمن التنزيل» إضافة إلى أن 
العرب كانوا اهل بیان ولم يكونوا أهل حساب. وما زلنا حتى اليوم لا نخرج في 
تطبیق أحكام الارث عن العملیات امسايية الأربع . لكننا حين قرأنا آيات الارث 
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بعين القرن العشرين» استندنا في تطبيقها وفهمها بالإضافة للعمليات الحسابية» إلى 
مايلي: 

١‏ - الهندسة التحليلية. 

۲ - التحلیل الرياضي. 

۳ - نظرية اجموعات في الریاضیات الحديثة. 

فان سألني سائل: ألم یعرف العرب السلمون هذه العلوم من قبل؟ أقول: لقد 
تأسست الهندسة التحليلية على يد دیکارت في القرن السابع عشر وتأسس التحلیل 
الرياضي على يد نیوتن في القرن الثامن عشر وعرفت نظرية اجموعات في القرن 
رن عبت که الدب شون وا روا بعلو فى میات عرق ارم 
عندهم هي علوم الحلال ورام والعلماء الوحيدون عندهم هم رجال الدين الذین 
يدعون بكل صراحة إلى نبذ العلوم الدنيوية لأنها تلهي عن ذكر اللهء ولأنها غير 
ضرورية”'"©. وينسبون إلى النبي (ص) قوله: إنما العلم آية محكمة أوسنة قائمة أو 
فريضة عادلة. 

كما استندنا في تطبيق آیات الإرث إلى كافة المعارف والعلوم الإنسانية التي لم 
تقصر في تطورها عن علم الریاضیات» سواء في حقل الفلسفة أو المنطق أوالألسنيات 
أوعلم النفس والاجتماع, فكانت الحرك الأول الذي أدخلنا في عالم المعلوماتية 
المذهل. 

القاضي اليوم لايحتاج إلى إلقاء الطفل في النار» لیعرف من هي أم الطفل 
الحقيقية كما تروي الأخباں يكفي خلال دقائق أن يقوم بتحليل الات مكيريا 
ليحصل على الجواب. ودارس الفقه اليوم لا يحتاج إلى استظهار الشافية والكافية 
وألفية ابن مالك وحاشية ابن عابدين والقرآن الکرم وكتب الحديث النبوي» 
وحفظها عن ظهر قلب. يكفي بنقرة زر واحدة على مفكرة جيبه ليحصل على ما 
يريد. باحتصار نقول: لقد حولت ثورة المعلوماتية اليوم الفقيه الباحث من ببغاء يردد 
ماحفظه» إلى قارئ محلل. 

وإذا كان علماء الأصول قد قرروا نظرياً مبداً (تغير الأحكام بتغير الأزمان) فإننا 
نقرر نظرياًء وعملياً بعونه تعالی, أن الأحكام تتغير أيضاً بتغير النظام المعرفي» ولا عجب 
أبداً إن انتهينا في قراءتنا المعاصرة لآيات الارث في ضوء الرياضيات الحديثة إلى أحكام 
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ونتائج تختلف عن مثیلاتها عند هل القرن الثامن اليلادي. والسألة ولا وأخيراً ليست 
مسألة ذكاء وغبای ولا مسألة تقوی وعدم تقوى» إنها ببساطة مسألة إشكالية نعیشها 
ونظام معرفي نقف عليه سمحا لنا أن نری ما لم یستطع السابقون رژیته. 

قال لي أحدهم ذات يوم باسماً: کتبك ثقيلة الحجم» عسيرة الهضم لك فیها 
أسلوب لم نعتده عند كتاب الفكر الديني» وأود لو لخصت لي ما تدعو اليه في 
كلمات. قلت: إنني آدعو ببساطة إلى تناول کتاب الله را معاصرق فاربد وجهه 
متجهماً. فسألته: ما الذي يز عجكم في هذا؟ أهي القراءة؟ أم المعاصرة؟ أما القراءة» 
فقد كان من شرفها أنها أول فعل أمر نزل به الوحي الأمين» على المصطفى العتکف 
في غار حرای قال: إقرأً. قال: ما أقرأً؟ قال إقرأ اج ربك الذي خلق. 

والقراءة استدلال وتأمل وادراك واستعراض وتحلیل یصل بعدها القارئ إلى فهم ما 
يقرأً. ومع ذلك تصرون على أن القراءة هي فك الخط وفهم صور الحروف, ولو آدی 
بكم ذلك إلى التماس تخريجات لم تعد تقنع حتى طلاب المعاهد الشرعية. 

وأما المعاصرة» فهي من العصرء ويكفيها فخراً ان الله تعالى جعلها محلاً للقسم في 
کتابه الكريم. وت ذلك كله فلا شيء نراه يخيفكم, أكثر من الحدائة والمعاصرة 
والتطو حتى أصبحتم مصداقاً لقوله تعالى 07 8 حشیتا ما وجذنا عليه 
آباعنا...» المائدة 4 2٠١‏ وقوله تعالى طِقَانُوا نا و آبَاءَنَا علی م و عَلَى 
آثارهم مُهْتَدُونَ4 الز حرف ۲۲. 

إن داء الابائية لا يقتصر على عرقلة السيرورة والصيرورة التاريخية والمعرفية» بل 
يدفع المصابين به إلى تکفیر الاخرین وتكذيبهم» وإلى اتباع الهوی» الذي شا إليه 
سبحانه بقوله ون رؤا ای یغرضوا وَيَقُولُوا خر مُسَْمرٌ ۰ وَكَدَّبُوا ایو 
اهاعم کل أَفرٍ منت القمر۲و۳. 

للوهلة الأولى لا تبدو العلاقة واضحة بين التکذیب واتباع الهوی, بالأمر الستقر من 
جهق وبالسیرورة التاريخية للانسانية جمعاء من جهة آخری, لکن الأمثلة التالية توضح 
هذه العلاقة ام وتا قارئ الآية أن ع بأعلى -. عر صدق الله 00 


معتقداتهم العلمية والدينية. إلى أن جاء رجل اة 0 فقال إن 
العکس هو الصحیح, » فکذبوه. واتبعوا آهواءهم فأحرقوه. لاذا؟ لأن الستقر من 
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الامور في أذهان الناس وقناعاتهم» يتحول مع الزمن إلى مؤسسات تحمیها 
هامانات» يرتبط وجودهم بهذه العتقدات وتلك المستقرات. من هنا يأني 
التكفير والتکذیب كردة فعل أولى» تليها ردة الفعل الثانية دفاعاً عن البقاء وعن 
الامتیازات فيأني اتباع الهوى بالقتل والنفي ومصادرة الفكر والعقل. 

۲ - كانت عبادة الأصنام آمرا مستقراً في زمن إبراهيم» وقناعة راسخة عند قومه. 
حتى جاء يدعو إلى عبادة الواحد الأحدء فكذبوه. وأغلقوا عقولهم عن سماع 
حججه (وهذا هو اتباع الهوى) وألقوه في النار. 

۳ - كانت الرؤية كدليل على وجود الأشياء أمراً مستقراً فى أذهان الناس حتى جاء 
باستور يقول بوجود كائنات دقيقة هي سبب کثیر من الأمراض لا تراها العين 
ومع ذلك فهي موجودة» فكذبوه. واتبعوا أهواءهم فطردوه من باريس. 

ونحن ندعو الیوم إلى القراءة العاصرة للتنزیل الحكيم» ولایات الارث والحجاب 

والقوامة و الزوجیت ولأحكام جدود كما جاءت» وللجهاد والحرب والقتال 
والغزی واعين تماما أننا سنکفر ونكذب» وأن الاضین في دروب الابائية سیکیلون الهم 
ذاتها التي نعرفها كما يعرفونهاء وسيقيمون الدنيا ويقعدونهاء وسيتبعون أهواءهم لاحباً 
بالحقيقة وبالله ورسوله» بل حباً بامتيازاتهم ودفاعاً عن وجودهم. إنما سيأني يوم يغدو 
فيه الجديد الذي نقوله مألوفاً ومتداولاً بين الناس طبقاً للقانون الإلهي الذي يجزم بأن 
الزبد يذهب جفای وأن ما ينفع الناس هو الذي يبقى» وسيرى الذين ظلموا أي منقلب 
ان 

توکلت على الله.. فهو الهادي الى سواء السبیل. وصدق من قال: لا صلاح لدنيا 

هذه الأمة إلا بصلاح دینها. 
OOO‏ 


حواشي الفصل الأول 


۸۸ أنظر «التفسیر الکبیر للفخر الرازي» الجزء ۲۵ص 0۲۳۰۲۲ ۲ فله فى تفسیر آية القصص‎ .١ 
1 قول رائع مفید.‎ 

۲ أنظر «التفسیر الکبیر للفخر الرازي» الجزء ۱۸ص 1۵01401۳ فله فى تفسیر آية هود ۱۰۷ 
قول رائع مفید. ١‏ 

۳ أنظر «الکتاب والقرآن/ قراءة معاصرة» ص۲۳ وما بعدها. 

.٤‏ أنظر «الاسلام والإيمان/ منظومة القیم» ص۱۱۳ وما بعدها. 

ه. وكذلك أطروحة نهاية التاریخ لفوکویاما الذي أنهى الصيرورة التاريخية واعتبر انتصار النظام 
الغريي هو نهاية التاریخ. 

. أنظر «موسوعة له الأسماء الحسنى» ج۲ ص١٠‏ للدكتور أحمد الشرياصي» ففیه قول رائع 
حول اسم «الله» واسم «هوه الناغ عن إشباع الضم في اسم «الله». 

۷ لزید من التفصیل, أنظر الفصل الثالث من کتابنا «الاسلام والإيمان/ منظومة القیم» ص۲1 
وما بعدهاء في الفرق بين الأب والوالد. 

۸. لا نعني بالعبادة هنا الصلاة والزكاة والصوم والحج» كما يذهب أصحاب الثقافة ذات 
البعدين» بل نعني كل فعل وعمل يأتيه الإنسان طائعاً أم عاصياً. لزید من التفصيل» انظر 
«الإسلام والإيمان/ منظومة القيم) ص ۱۰ وما بعدها. 

٩‏ لزید من التمييز بين هذه الصطلحات, أنظر «الکتاب والقرآن/ قراءة معاصرة) ص۲۳4 وما 
بعدها. 

٠‏ . إن تقدم المعارف الإنسانية أي صيرورة المعرفة خلال السيرورة التاريخية يحصل في اتجاهين 
اثنين وهما: 

١‏ تقديم نظام معرفي جديد ضمن حقل معرفي معين وهذا يحصل بتقديم أفكار جديدة 
(قام0020 سNe)‏ لم تكن في الأصل موجودة في هذا الحقلء ومثال على هذا كوبرنيك 
الذي قدم فكرة أن الأرض ليست مركز الكون وأنها تدور حول الشمس, فأحدث ثورة في 
علم الفلك. وباستور الذي قدم نظرية الكائنات المجهرية الدقيقة وأنها سبب كثير من 
الأمراض» واسحق نيوتن الذي قدم مفهوم الجاذبية الأرضية والكون اليكانيکي. وتشارلز 
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داروين الذي قدم نظرية التطور والتكيف والانتقای وألبرت أنشتاين الذي قدم النظرية النسبية 
العامة والخاصة. ومندليف الذي قدم جدول العناصر في الطبيعة. 

۲ - تقديم أداة معرفية جديدة (10015 2168) واستعمالها لتكشف لنا آموراً جديدة تحتاج إلى 
شرح وتعليل. وهذا مافعله جاليلو عندما استعمل التلسكوب ونظر إلى السماء. فإذا ماقيس 
اكتشاف أدوات المعرفة واستعمالاتها واكتشاف أشياء جديدة بهذه الأدوات يظهر لنا ان تطور 
أدوات العرفة من الناحية الكمية اكبر بكثير من تطور النظم والأفكار الجديدة. فإذا ماقيس 
تقدم أفكار جديدة خلال ۵۰۰ سنة الأخيرة فعددهم لايتجاوز أصابع اليد. آما إذا قيس عدد 
الأدوات الجديدة فعددها لایعد. وبالنسبة للعلوم النظرية» فان الریاضیات هي علم الاداق 
والفلسفة هي علم الفاهيم فلاعجب أن يكون ترابط بينهما. وهذا هو الفرق تماماً بين 
كوبرنيك الذي قدم نظرية جديدة في الفلك (0000600) وبين جاليلو الذي استعمل أداة 
جديدة في الفلك. ومن الجدير بالذكر أن الرياضيات عبارة عن أداة معرفية مجردة تعتمد على 
المنطق وعدم التناقض. وإن أهم أداة معرفية اکتشفت في القرن العشرين هي الحاسوب 
الإلكتروني (الكومبيوتر) الذي سمح لنا بحل مشكلات لم يكن من الممكن حلها بدونه. 

.١ ١‏ حتى لو كان هذا النص (للذكر مثل حظ الأنثين) فهو قطعي الدلالة في ذاته وغير قطعي 
الدلالة لغيره وسيلاحظ القارئ فى هذا الكتاب كيف برهنا على ذلك باستعمال أداة معرفية 
جديدة. 

۲ وهكذا نفهم لماذا لم يلغ الرسول الأعظم الرق مباشرة وإعطاء المرأة جميع حقوقها مباشرةً بل 
بدأ بذلك حسب الصيرورة التاريخية التي عاشها هو فعلاً. ومثال ذلك في التنزيل الحكيم أن 
مصطلح ملك الیمین هو مصطلح عام يحتمل كثيراً من المعاني الموضوعية فتم تلبيسه في ذاك 
الوقت على أنه الرق ونحن نفهم من خلال صيرورتنا التاريخية أنه يتلبس مصطلح ملك اليمين 
في حالات واقعية غير الرق وهكذا يكون الاجتهاد في النص حصراً. 

.۲۸۶ - ۲۸۰ أنظر التفسير الكبير للرازي ج ۲۸ ص‎ .١ 

(م) المجموعة عبارة عن مجموعة عناصر لها تعریف واحد كأن تقول مجموعة ذکور ومجموعة 
إناث. أما الزمرة فلها أربع تعاریف كأن تقول مجموعة الأمهات فهذه احموعة تدخل في بند 
الزمرة لأن الأم هي أنثى بالغة متروجة عندها آولاد فهذه التعاريف الأربعة أعطتها مفهوم الزمرة 
ولكنها بالأصل موجودة في مجموعة الإناث. 

٤‏ . أنظر كتابنا «الدولة وامجتمع» ص۲۷۱ وما بعدها حول الناسخ والنسوخ. 

ه. من أراد تفصيل القول في الناسخ والنسوخ فلينظر «دراسات إسلامية معاصرة/ الدولة 
واجتمع») ص ۲۷۱ - ۳۰۱ 


نت أن يه یفسر القرآن في کل زمان تفسیراً جديداً» یفسره الأدیب ویفسره الحقوقي ویفسره 


۱۰ 


۱۷ 


الفلكي ویفسره عالم النفس وعالم الاجتماع والمؤرخ» كل واحد منهم يجد فيه مجالاً لملمه 
واحتصاصه ودليلاً من احتصاصه وعلمه على أن القرآن کلام الله. (علی الطنطاوي/ کتاب 
تعریف عام بدین الاسلام ص ۱۸۳). ۱ 

. كان من الطبيعي أن تتأثر اللغة وأن يتأثر اللفویون بالروح الذ كورية السائدة عند عرب 
الجاهلية حيث نجد فعل وطأ محصوراً بفاعل واحد هو الرجل أما المرأة فهي موطوءة دائماً في 
مقام المفعول به. ون يمتد هذا التأثير إلى يومنا الحاضرء فيزعم اللغويون أن خطاب 41 
بصيغة التذكير تكريم» وخطاب الذكر بصيغة الأنثى تحقین وأفردوا باباً اسمه التغليب يوجب 
خطاب النساء بصيغة التذكير إن وجد بينهن رجل واحدء رغم منافاة ذلك كله للمساواة 
0 في التنزيل الحكيم. فتأمل! 

۱ بقول تعالی: «من کان ی آن لَنْ يضر ره اله في لیا وَالآَجرَة فَْيمدُذْ بسب إلى 
السّمَاء نم لفط فير هل يُذْهِبنَ كيده ما تفيظ» الحج ۱۵ . والعنی من كان يتوهم أن 
الله لن ينصر رسوله فى الدنیا والآخرة فلیمدد جبلا أو سلما أو آية واسطة آخری إلى السماء 
ثم ليختنق فينظر هل يفيده ما يفعل ويذهب غيظه (أنظر التفسير الكبير للرازي ج ۲۳ 
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.١85ص أنظر التفسير الكبير للرازي ج۲۳‎ ٩ 
من العروف المشهور أن عبد الله ارتد عن الإسلام أيام النبي (ص) فأباح النبي دمه يوم الفتح‎ ۰ 


١ 


ثم تاب وعاد. 

؟. يقول الإمام أبو حامد الغزالي: وكل شريعة لا تظهر إلا بلغة» فيصير تعلم تلك اللغة آلة لعلم 
كتاب الله وسنة نبيه» ومن الالات علم الكتابة واخط إلا أن ذلك ليس ضروريا إذ كان 
الرسول (ص) آمیا. (إحياء علوم الدين ج۱ ص۱۷). 


السنة النبوية وتاریخیتها 


قهید: 


قلنا إن التنزیل الحكيم كينونة في ذاته. وانه سيرورة وصيرورة بالنسبة للناس» من 
آول حظة سمعوه فيهاء وبدؤوا في تفاعلهم معه حسب میرورتهم وصیرورتهم 
التاريخية في القرن السابع اليلادي: في شبه الجزيرة العربية. وکان ثمة دور للنبي 
العريي (ص) کرسول في هذا کل حدده تعالی بقوله: 

نزن اليك الذکر لین یلاس ما رل زلهم وم يتفكرون النحل 44. 

ولابد من شرح هذا الدور» لنصل إلى رؤية صحيحة ودقيقة للسنة النبوية» لاسیما 
وأن هذه الآية بالذات هي العمود الفقري الذي يستند إليه الكثيرون اليوم في القول 
بوجوب تقديم الخبر (وهو عندهم الحديث النبوي والسنة) على القرآن متى وقع التعارض 
بينهما. وفى القول بأن السنة ناسخة وحاكمة وقاضية على القرآن» وفى القول بأن القرآن 
أحوج إلى السنة من السنة إلى القرآن (والقرآن عندهم هو التتزیل الحكيم كله). 

فإذا تأملنا الآية» رأيناها تشتمل على عدد من العناصرء هی: الإنزال» الذكرء 
التنزيل» التبيان» التفكر. 1 


الإنزال: 

هو تحويل الصيغة الإلهية للنص امخزن في اللوح امحفوظ أو الإمام المبين - التي هي 
بالاصل ليست عربية ولا تركية ولا صينية- من صيغة غير قابلة للإدراك الإنساني إلى 
صيغة ملفوظة منطوقة مسموعة قابلة للإدراك الإنسانى» وهذا هو الذكر. 

الذكر: 

لقد وصف سبحانه القرآن بأنه عربي» في وله تعالى «إإنَا را قزآنا عرَيًا للم 


۱۳۵ 


نحو أصول جديدة للفقه الإسلامى 


تعْقِلُونَ4 يوسف ۲. ووصف الأحكام في التنزيل الحكيم بأنها عربية واضحة في قوله 
تعالى «وكذيك ناه حکما عَرَييًا4 الرعد ۳۷. لكنه تعالى لم يقل بدا ولم يشر 
إلى أن الذكر اي ولو قال هذا لحصل التباس کبیر جداء أو لو كان الذ کر هو القرآن 
وهو الكتاب كما يزعم أصحاب الترادف» لوجب ألا يحوي إلا الألفاظ العربية 
حصرأء بينما تجدنا في التنزيل الحكيم كذ كر أمام ألفاظ لاهي بالعربية ولا هي باليونانية 
ولا هي بالهنديت ولعي بها: ألف لام ميم وياء سين وألف لام راء وغيرها من فوا 
السور. فهذه الألفاظ أصوات إنسانية نجدها تدخل في كل لغات وألسنة العالم. بدلیل 
أن النبي (ص) نفسه لم يحدد لها معنى واضيخا في اللسان العربي» وأن العرب لم 
يعرفوها في لسانهم قبل البعثة المحمدية» ومازال مقول القول فيها غيبياً عند جميع 
المفسرين القدامى وا محدثين منذ البعثة وحتى الان. 


لسزیل: 

هو النقلة الوضوعية التي حملت الذ کر الملفوظ النطوق من الله إلى النبي عن طریق 
جبریل. فالله سبحانه أنزل الذ کر بصیفته المنطوقة» ليبين النبي للناس کرسول ما تم نقله 
إليه تنزيلاً. فما هو هذا البيان أو التبيان أو التبيين أو الابانة المطلوبة من النبي» والتي 
تحدد دوره کنبي ول ا ان هذا الدور التبليغي الذي يوضحه قوله تعالى 
ای الوَسُول بل ما آنزل ال ليك من رَبك الائدة ۲٩۷‏ 


التبیان: 


یقول تعالی في الآية «إلتبين للناس» فأخذ البعض هذا القول على ظاهره. 
وفهموا أن الذ کر مفتقر إلى بیان والفتقر إلى البیان مجمل یلزم البیان لتفصیله» ومن 
هنا فالبیان النبوي المفصّل مقدم عندهم على الذ کر اجمل. وفهموا أن القیاس في 
التشريع حجة لأن القياس في أصله رجوع إلى البيان النبوي الفضّل. واسترسل 
البعض في هذا وتابع» حتى وصل إلى القول بأن البيان النبوي» إضافة إلى كونه 
تفصيلاً مجمل» فهو تخصیص لعام وتقیید لطلق. تم ا بعدهم من وص ای 
القول بحاكمية الخبر النبوي على التص القرآنى ونسخه له انتهاء بأخطر نتيجة يصل 
إليها عقل مؤمن» هي أن القرآن أحوج إلى السنة من حاجة السنة إلى القرآن» تعالى 
الله عما یصفون<؟. 


ونحن نقول إن ما قاد إلى هذا كله هو التبیان والبیان. فالأمر بالتبيين الوارد فى آية 
النحل أمد بالإظهار والابانة وعدم الكتمان. وهذا أوضح من أن ينكره أحد بدلالة قوله 
تعالى: 
- لن ی تکلفون ما نز من الات وَالْهْدَى من بعد ما یاه هُ لاس في 
الکتاب آزايك للم ال 4 البقرة ٠١۹‏ . 


ی رش 


- وذ خد الله میتاق الَّذِينَ ۳ الکتاب له لاس ولا تکثفونه. ۰ آل 


عمران ۰۱۸۷ 

و سم یی 1 ل و ی 
کک المائدة ۱۰. 
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وننظر في اللسان العريي فنجد هذا العنی أوضح مرة أخرى من أن یتجاهله ذو 
لب. فالبينةء هي الدلیل الظاهر النظور ومنه جاءت الایات البینات أي الظاهرات 
البادیات للعیان. نعود لننظر في قوله تعالی: 
- وتا کان انیفقاز نریم لاه إلا عن مَوْعِدَةٍ وَعَدَهَا له فلا تب لَه أن 
عَدُدٌ لله ترا مئه إِنْ إِبْرَاهِيمَ اراق حَلِيمْ4 التوبة ۰۱۱ 
- «خلق الانسان # عَلْمَهُ بیان که الرحمن 4۳. 
فالتبين عند إبراهيم هو الظهور. فهو عندما تأمل وأعمل عقله وظهر له أن أباه عدو 
لله تبرأ منه. والله علم الانسان إبانة أفكاره والتعبیر والاعراب عنها للآخرين لیتحقق 
التعارف والتواصل بين الجماعات والأفراد الذي أشار إليه تعالی فى آیات أخرى. فاية 
سنة نبوية محمدية هذه التي يحتاج إليها الإنسان في طوكيو والقاهرة وواشنطن 
وجبال هملاياء للتعبير عن أفكاره وبيانها وإظهارها؟ 
له مره ور فى اقوله تج ی 
- قدا قَرَأنَاهُ فائبِْ فرانة ٠‏ ثُمَ إِنَّ عَلیتا ات القيامة ۰۱۹۰۱۸ 
.. ونر عَلَيِكَ الکتاب تیان لک شَيْءٍ وَهُدَّى وَرَحْمَةَ وَبُشْرَى 
لِلمُسْلِمِينَ..© النحل .۸٩‏ 


۱۳۷ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


- «الر کناب أخكمث آائهُ ذه ین لد عکیم خر .6 هود ۱ 


- 


- « یر اللّهِ أنتغي عکما وَهْوَ 0 رل إِلَيكُمْ الکتاب ممصلا الأنعام 


ل زجعن الیل وَالتهَارَ یت مزا ی الیل وَجَعَلْنَا آية النَّهَارٍمُبصِرَة لوا 
فضلا من 5 لوا كن ی وتات كل كوه هي 


قد كان في قَصَصِهِمْ عیرة لأزلي الاب ما كان حَدِيئًا يُفْتَرَى وَلَكِنْ 
تضییق ِي بي يديه وتفصيل کل شَئْءِ» يوسف ١إا‏ 
- لهذا صراط رب مُنتقیما قَدْ فَصَّلْنَا الآيَاتِ لقَزم ی كرون الأنعام ۲ ۱۲. 


ونحن مع هذه الایات» وغیرها كثير» آمام وصف محدد تفه یصف به 
تعالى تنزيله الحكيم بأنه مبين ظاهر للعيان» وواضح مكشوف أمام الأبصار والبصاش 
ومفصل لكل شىء. ولا يسعنا أمامها إلا أن نسأل: ما الحاجة ‏ إذا كان ذلك 
كذلك - إلى سنة نبوية تفصّل المفصل» وتوضح الواضح» وترفع اللبس عن كتاب 
لاریب فيه؟ 

ونضرب هنا مثلأء ولله المثل الأعلی» فعندما يزور رئيس دولة ما دولة آخری» 
ومع ف يدي غنهما واد مشترك عما تم بحثه وتم التوصل إليه في 
الحادثات» فيأخذ هذا البيان إنسان ويعلنه على الناس بالوسائط المعمول بهاء دون أن 
تكون لهذا الانسان علاقة بعباراته وصیاغته ولا بمعانيه ومضامینه إذ تنحصر علاقته 
به بإعلانه وإذاعته على الناس» فالبيان غير المذاع والمعلن لايكون بياناً أصلاً. والتنزيل 
الحكيم ودور الي کرسول في بيانه باظهاره و کتمانه» وفي إعلانه وإذاعته على 
الناس لايخرج أبداً عما 5 فالنبي ليشت له أية علاقة بالصياغة اللفظية للتنزيل 
الحكيم كذكر (لانزال) بل تندّل عليه مصاغاً جاهزاً ی مي 
بمضمون ما تنزل عليه من أوامر ونواه. وهذا يسقط قول من يقول بأن الوحى 
مجرد أفكا ر أوحاها الله إلى النبي» فقام هو بصياغتها في قالبها الملفوظ المنطوق. 0 
كان هذا تا لكان يعني أن النبي مدرك بشكل كامل لكل معلومة وردت في 
التنريل بكل جزئياتهاء حتى تمكن من صياغتهاء ولأصبحت كينونة النبي بذلك مع 
کینونته سبحانه» تعالى الله عما يصفون. 


۱۳۸ 


التفکر: 


نحن إذن آمام نص إلهي موحى» صاغه الله تعالی بشکله المنطوق» فتنزلت هذه 
الصياغة على النبي» وتحددت مهمته كرسول في إعلانها للناس ببيانها وعدم إخفائها 
كلياً أو جزئياً وفي تبليغها لهم بلاغا میاه أي معلناً مذاعاً بشكل واضح وصريح دون 
زيادة أو نقصان وبيان الشعائر وتبليغ أحكام الرسالق في ضوء أن صائخ هذا الذكر 
وهو الله سبحانه» تعهد بشرحه وتوضیحه في قوله تعالی ج م إِنَ عَلَينا تا بيان 
فجاء مشروحاً واضحا كما تعهد بحفظه في قولم تعالی نا تخن را الذّ كر ول 
1 خافظون6 احجر .٩‏ وقد رآینا هتا احفظ حقاً وضدقاً في صدور الحفظة» حين 
كانت الكتابة قليلة» ثم في صدور الکتب بعد انتشار الکتابة والطباعت والان في 
صدور أشرطة التسجيل وأقراص الكومبيوتر وذاكراته. وقد قام النبي العربي (ص) 
بمهمته كنبي» وبمهمته كرسول على أكمل وأتم وجه. 

ما من فهم قوله تعالى وما ينق عَنْ الْهَوَى ٠‏ ان و الا وخ يُوححى» النجم 
۳ بآن ذلك يشمل کل ما نطق به النبى فى حياته» وأن الوحى وحيان قرآن وسنت 
اعا مل حدر فط إذ نز صدق قولهم ج ا 
النبوي في الحفظ الالهي ولوس تما أن بقل ن الاشکان والاختلاف الكثير» 
ولوجب حتماً أن تکون روایته باللفظ لا بالعنی» ولوصلنا ملفوظاً منطوقاً كما لفظه 
النبي ونطقه» تماماً كما وصلنا الذكر بلفظ ونطق الرسول (ص) منذ خمسة عشر قرناًء 
فالکتاب الوحید الذي ینطبق علیه وصف: قال الله نطق رسول الله هو الذ کر 
الحكيم. وهذا الوصف لاینطبق على کتب الحديث ولاحتی على التواتر منه. ثمة نقطة 
أخيرة نقف عندها قبل أن نتابع» هي أنه لو كان الامر كما یقولون: کتاب مجمل» 
وسنة مفصلت وقیاس برجع في أصله إلى التفصیل في السنة» فلن يبقى أي معنی 
للتفكر والتدبر والتأمل والتعقل عند الناس» ولن يبقى أي معنى لقوله تعالى «إإنا أنزلناه 


قرآناً عربياً لعلكم تتفكرون» البقرة 9١؟.‏ 
وما أتاكم الرسول فخذوه: 


سيسألني سائل: ما معنى قوله تعالى وا کم سول فَحُذُوهُ وَمَا ها كم عَنهُ 
فانتهوا). أقول: ولا هذا جزء من آية الحشر ۷ التي تتحدث عن الفيء ومصارفه 


۲۹ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


يقول تعالی: ما اء له عَلَى رَ شوله من أل ری له سول زلذي ی 

واليتاقي والساکین وان ن اليل کي ل کون وه بن الأَغنياء ء بنکم وَمَا آتاکم 
الوَسُول فَحُذُوهُ وَمَا هکم عنه فانتهرا ونوا الله 91 له صَدِيدُ د الْعِقَاب)4. ثانياً: 
یقول تعالی «وَمَا آتا کم سول فَحُذُوةُ4 والإيتاء هو الإعطاء كما في قوله تعالى 
«إوآتوا اليتامى آموالهم» وفي قوله «إوآتوا النساء صدقاتهن نحلة#. وهو الاحضار 
كما في قوله تعالى «ؤآتنا غداءنا) وفي قوله «آتوني زبر الحديد». وهو الفعل كما 
في قوله تعالى «إواللاتي يأتين الفاحشة من نسائكم». وكلها تصب في مدار الآية 
أي في الفيء ومصارفه. ولذلك نرى أن خصوصية السياق لاتسمح لنا يإطلاقه 
وتعميمه وسحبه على كل ما ورد في كتب الحديث. إلا أننا من جانب آخر لا ننكر أن 
طاعة الرسول في أمور كالشعائر واجبة كطاعة الله تمامأء لأنها تأتي مقترنة بها كما في 
قوله تعالى «إوأطيعوا الله والرسول» وأن طاعته في حياته واجبة في كل الأمور. 


من هذا الجانب» جانب طاعة الرسول الواجبة» أقول إن للرسول عموماً مهمة 
أساسية أوكلها إليه الله سبحانه» هي تبليغ الرسالة الموحاة إليه بأوامرها ونواهيها إلى 
الناس» بعد أن يقنعهم بصدق نبوته متسلحاً با اصطفاه به ربه من آيات بينات. 
ونلاحظ أن جميع الرسل قبل النبي العربي (ص)» كانت آياتهم خارج الرسالات 
الوحاة إليهم. فإيراهيم كانت أيته النار و جعلها الله برداً وسلاما وموسى كانت له 
تسع آیات عددها سبحانه في التنزيل الحکیم» وعیسی كانت آيته أنه ولد من أم دون 
أب» وأنه أحيا الوتی وشفی الرضی يإذن الله. فکان الناس بعد أن یصدقوا نبوة النبى 
بمشاهدتهم لآياته» يطيعونه فيأخذون ما آتاهم وینتهون عما نهاهم عن أخذه صلوات 
الله علیهم اجمعین. 

أما النبى العربى (ص) فكانت آية نبوته لأمر يريده الله» داخلة فى ثنايا الوحى الذي 
كلف بنقله وإعلانه وتبليغه للناس. أي أن التنزيل الحكيم الموحى يضم بين دفتیه آيات 
النبوة ورسالة الرسول العربي محمد بن عبد الله (ص). 

من هنا فقد كانت مهمة النبي محمد (ص)» هي تبليغ الناس الآيات الكونية» 
وأخبار الخلق الأول التي تبرهن على أنه نبي» في ضوء ما يعرفه عنه قومه من صدق 
وأمية» وهذا يفسر لنا إلى حد ما غياب الجانب التشريعي من أوامر ونواه من الآيات 
المكية وظهورها واضحة فى الآيات المدنية» وإن وجدت فهی أخلاقية إنسانية احتوی. 


۱۳۰ 


مهيداً بعد تصديق الناس لنبوته» ادا دور الرسول في تبليغ الرسالت وهذا كله 
نفهمه ماما حين نفرق بين النبوة والرسالة» فالنبوة تحتمل التصديق والتكذيبء أما 
الرسالة فتحتمل الطاعة والمعصية. 
مضامين الرسالة 

والرسالة تحتوي ثلاثة أنواع من التعليمات هي: 

١‏ الشعائر (شعائر الإيمان: إقامة الصلاة / إيتاء الزكاة / صوم رمضان/ إلخ). 

۲ - الأخلاق. 

۳ - التشریع (الشريعة وهي آیات الأحكام). 
۱ الشعاتر: 

أما شعائر الإيمان فقد تعلمناها من الرسول فعلياً لاقولياء كما في قوله تعالی 
لوَأَقِمُوا السّلاة وآتوا ال كاة روا الوَسُولَ کم يع حَمُونَ» النور 171 فقد 
ذكر سبحانه طاعة لك بعل كر الصلاة و ومد یر بالضرورة ا 
عناصر الصلاة موجودة في التنزيل ل من ركوع وسجود وقيام وقعود» » وأوقاتها 
محدده من الفجر ودلوك ۳۳ (الظهر) والغروب وزلفاً من الليل (العشاء) والعصر. 
وهذه السنة وصلتنا بالتواتر الفعلي لا القولي» ولا فضل فیها للفقهاء وامحدئین» إذ لم 
يأت على المؤمنين حين من الدهر توقفت فيه الصلاة ونسيها الناس» ثم جاء فقيه أو 

ولا كانت هذه الشعائر من آر كان الإيمان» وكان الإيمان من خصائص الرسالة 
احمدية وکان من يقيمها یثبت انتسابه إلى المؤمنين بالرسالة احمدية» فان للرسول 
دوراً فيها. ومن هنا نرى أن الرسول واجبة في ارت کجزء ثابت من الرسالة 
على مر الأيام. ونری أن حديثه (ص) إن صح: (من أحدث في أمرنا هذا ما ليس منه 
فهو رد) (صحیح بخاري 4 ۰۲ صحیح مسلم زا هل وأن حديثه (ص) إن 
صح: (كل بدعة ضلالة وكل ضلالة في النار) (النسائي ۰۱6۰ یصبان في حمل 
e‏ حتماً. لأن کک 0 هذا 0 ضلالة * ورد. ا ف الحديث 
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والإنقاص» ومن هنا نجده (ص) يحكم بالقّلاح على الأعرابي الذي التزم بعدم زيادة 
شيء على ما شرحه النبي من التکالیف ذ فى ابر الشهور . فان قال قائل: فماذا ترى في 
حديث النبي: (من سن في الاسلام سن حسنة فله أجرها وأجر من عمل بها إلى يوم 
القيامة لاینقص من أجورهم اومن سق سند سود عليه و زره ووز من تعمل بها 
إلى يوم القيامة لاينقص من أوزارهم شیتا) (صحيح مسلم .)١191١‏ أليست الزيادق 
حسنة كانت أم سيئة» بدعة والبدعة ضلالة؟. أقول: النبي (ص) هنا يتحدث عن 
السئن في الإسلام والزيادة فيهاء وليس في الشعائر (أركان الإيمان) والزيادة فيها. 
وأركان الإسلام تختلف عن أركان الایان» فأركان الإسلام ثلاثة: الإيمان بالل 
والإيمان باليوم الاخر والعمل الصالح. يقول تعالى: 

- فمن يعمل مثقال ذَرَّةٍ حيرا يره » وَمَنْ يعمل يقال ذَرةٍ شرا يره الزلزلة 


2۷۲ 


- ومن خسن قزلا من دعا ای له وَعَمِلَ صانا وَقَالَ يمن المشلمين» 
فصلت ۲۳۲. 
- اومن عمل صاخا من 7 أؤ آقی وَهْوَ مین فأزلیك يَدْحُلُونَ ان رون 
- «والکاظمین الْمَيطَ i‏ عَنْ الاس وَاللَهُ يحب اغییی)» آل عمران ۱۳٤‏ . 
- «وذ تلیث علیهع آیائة راهم انا وَعَلَى رهم کون الأنفال ۲. 
- ومن تَطوَّع خیرا فان الله شَاكرٌ عَلیم» البقرة ۱۵۸ 
فباب الزيادة في الإيمان, والإبداع و فى العمل الصالح» مفتوح إلق يوم القيامة) اما 
كما أن باب الزيادة فى الكفر والعمل اللا مفتوح إلى یوم القيامة. فکلما تطورت 
اجتمعات واختلفت شروط الزمان والکان» تطورت أشكال العمل الصالح وأنماطه» 
وولدت احتمالات لم تكن موجودة من قبل, إضافة إلى الاحتمالات الوجودة القائمة. 
والباقیات الصالحات هي کل عمل ینفع الناس» والاستزادة منها تطوعاً أمر مشکور 
عند الله تعالی» یعلمه فیئیب صاحبه. 
فنحن نصلي كما رآیناه (ص) يصلي» ونحج كما رأيناه (ص) یحج, ونزكي كما 
ا ل م وت مات کر 


YY 


عن تعقیدات تعد بالات عن نواقض الوضوء ومفسدات الصیام ومبطلات الصلاق 
هذه التعقیدات التی تملا بنودها مات الصفحات. 
۲ الأخلاق: 

ما ا 2 e‏ و منظومة القيم وال العلياء 
الوصايا على رأسها. ولاح أ أن 5 تسعة ة من اضل اثني 7 ر ریا في التنزيل 00 
536 إضافة إلى المثل والقيم العليا الأخلاقية ية الأخرى. 

ع هذه الایات في سورة الأنعام بقوله تعالى قل تَعَالَوًا ال ما حدم حرم رَيُكُمْ 
علیکم ألا شر کوا به سیاه. ونشعر ونحن آمام هذا الاستهلال بان الله تعالی يتو جه 
بالخطاب إلى کل من آمن بالله من أهل الأرض بغض النظر عن ملته» ویعدد لهم ما 
حرم عليهم فی کل هذه الملل والرسالات» وهذه احرمات هی 

١‏ الشرك بالله: يقول تعالى: 

- ال د 3 نش رکوا به طَينا4. الأنعام ۱۵۱ 
- نله لا يعفر آن يُشْرَكَ به زیفیر ما دون ذَلِكَ إن یشاء وتن شرك بل 
فقذ صل ضلالا بیذا». الشساء ۰۱۱ 
- ووعد الله لین آ موا ملکم وَعَمِلُوا الصّالحات يَسْتَحْلِفئَهُم في لض كا 
استخلف الِّينَ من فنلهم لیمکت هم ديهم الذي ازتضی لَهُمْ ریدم 
من بغد خوفهغ أَمًْا يَوتتي لا یش کون بي سَينًا). النور ۰۰. 
۲ بر الوالدین: یقول تعالی: 
- لإوبالوالدين إحساناي. الأنعام ۱۵۱ 
وَوَصَّيْنَا الانسان بوَالِدَيْهِ حشتًاي. العسکبوت ۸. 
- وذ أخذتا مياق ببي (سرائیل لا تعبدون الا الله وَبالْوَالِدَيْن (خسانایه. البقرة 
۳ 
- «وَقضی رَبك ألا تَعبدُوا لا ری وَبِالْوَالِدَيْن إِخْسَانًا». الاسراء ۲۳. 
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۳ - قتل الاولاد: ویقول تعال : 
- ولا یلوا آزاد کم من افلاق نَخْنُ ن ترژفکم اف الأنعام .٠١١‏ 
- ولا َو أَوْلَادَكُمْ حَضْيَةَ إفلاق نخنْ َْرْقهُْ وا که الاسراء ۰۳۱ 
4 - الفواحش (الزنا واللواط والسحاق): يقول تعالى: 
- ولا تقْرَبُوا الْقَوَاحِشٌ ما هر مِنْهَا وَمَا بَطَنَ4. الأنعام ۱5۱. 
- وولاتقربوا الزنا إنه كان فاحشة وساء سپیلام4. النساء ۳۲. 
- لوط إِذْ قل بقزمه کم اثر ن اجه ما سکم بها ِن أَحَدِ من اللي 
+ نكم لتَأَنُونَ الرّجَال وَتَفْطعُونَ السّبيل وتائون في نَادِيكم المدكر»». 
العنكبوت 4۸ 
- واللاتي یت الْمَاحِشَةَ من ِسَائِكُمْ فاشتشهذوا یهن أَرْبَعَةَ منم فن 
شهذوا کون في الییوب حى یهن ال أؤ يَجْعَلَ الله لَه 
سبيلا4 النساء .٠١‏ 
- «قل إنما حرم ربي الفواحش ما ظهر منها وما بطن. الأعراف ۳۳. 
- قتل النفس بغير الحق: يقول تعالى: 
- ولا لوا النَفْسَ التي حَرَمَ الله لا بالحق4. الأنعام ۱5۱ الاسراء ۳۳. 
من أجل ذلك كتبنا على ؛ بني إسرائيل أنه من قتل نفساً بغير نفس أو فساد 
في الأرض فكأنها قتل الناس جمیعای. المائدة ۳۲. 
- إوالذين لايدعون مع الله لها آخر ولايقتلون النفس التي حرم الله إلا باق 
0 ومن يفعل ذلك يلق أثاما». الفرقان 1۸. 
- البر باليتيم وعدم أخذ ماله: يقول تعالى: 
۳ َفْرَبُوا مال اليتيم إل اي + هي خسن الأنعام ۱۵۲/ الإسراء 84. 
- ام یم كلا یر الضحی 5. 
- راتوا یی ناهن النساء ۲. 
- وان الَّذِينَ يَأكُلونَ 1 لیتامی ظُلْمًا انم کون في بطونهم تا وَسَيَضْلوْنَ 
سَعِيرًا» النساء ۱۰. 
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الوفاء بالکیل والیزان: یقول تعالی: 

- وفوا الکیل وَالْيرَانَ باتفسط>. الأنعام ۱۰۱. 

- إوأقيموا الوزن بالقسط ولاتخسروا الميزان). الرحمن ۹. 

- إفأوفوا الكيل والیزان ولاتبخسوا الناس أشياءهم. الأعراف ۸۵. 

- ویل للمطففین » الذين إذا اکتالوا على الناس یستوفون « وإذا کالوهم أو 
وزنوهم یخسرون)4. الطففین ۰۳۰۲۰۱ 

۸ - العدل في القول والفعل ولو على الأقارب: یقول تعالی: 

- ودا قشم فاغدلوا وَلَوْ کان دا قزتی)4. الأنعام ۱۵۲. 

- بإولايجرمنكم شنآن قوم على ألا تعدلوا. اعدلوا هو آقرب للتقوى». الائدة۸ 

- بان الله يأمر بالعدل والاحسان وایتاء ذي القربى). النحل ۹۰. 

٩‏ - الوفاء بعهد الله خصوصاً وبالعهود والوائیق عموما: يقول تعالی: 

- طوبعَهّد الله أزفوا. الأنعام ۱۰۲. 

وآوفوا بعهد الله إذا عاهدتم». النحل ۹۱. 

- إلا الذين عاهدتم عند السجد اخرام فما استقاموا لکم فاستقیموا لهم. 
التوبة ۷. 

- إومن أوفى با عاهد عليه الله فسيؤتيه أجراً عظيماً». الفتح ۱۰. 

- إن الذين يشترون بعهد الله وإيمانهم ثمناً قليلاً أولئك لاخلاق لهم في 
الآخرة4. آل عمران .2010© 

۰ نكاح امحارم: يقول تعالى: 

بإحرمت عليكم أمهاتكم وبناتكم وأخواتكم وعماتكم وخالاتكم وبنات الأخ 
وبنات الاخت... النساء 420371 7. 

۱ - الربا: يقول تعالى: 

- «[الذين يأكلون الربا لایقومون إلا كما یقوم الذي یتخبطه الشیطان من الس 
وذلك بأنهم قالوا إنما البيع مثل الربا وأحل الله البيع وحرم الربا». البقرة 


.۲۷ ۰ 
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- «إيمحق الله الربا ويربي الصدقات والله لايحب کل كفار أثيم. البقرة 
ا 

- لإياأيها الذين آمنوا اتقوا الله وذروا ما بقي من الربا إن كنتم مؤمنين » فان لم 
تفعلوا فأذنوا بحرب من الله ورسوله). البقرة ۲۷۹۰۲۷۸ . 

- «إياأيها الذين آمنوا لا تأكلوا الربا أضعافاً مضاعفة». آل عمران ۱۳۰. 

- لإوأخذهم الربا وقد نهوا عنه وأكلهم أموال الناس بالباطل4. النساء ۰۱۱ 

۲ - اکل الميتة والدم ولحم الخنزير: يقول تعالى: 
- حرمت 3 لیک اد اه م وخم ازير وم اه لعٍ الله به الق 
وَالْوْقُودٌَ ار رايع وَمَا أكل العبه إلا م ینم وم بح على 
انب وان بازام کم فشق یز شي الي کفزوا من 
في وریت لحم الإشلام ده من اد في أ مخمصه مضه یر تایب ان 
فان الله غفورٌ رَجِيِم4. المائدة ۳. نلاحظ في هذه الآية أنه أضاف إلى 
محرمات الاطعمة الذیح على النصب والاستقسام بالأزلام. 


- «فْلْ لا آجد في ما وج ال محرما عَلَى طاعم يَطْعَمة لا آن یکون میا 
دم مَسْفُوحًا از م ختزير». الأنعام ۱0 
- وا حرم علیکم اي الم عم ازير وما أل عبر له به). اشحل 


ه‌۱۱. 
- لإا عَرّمَ علیکم ال وَالدّمَ وم ازير وَمَا أمل به لِعَيرٍ الله4. البقرة 
YT‏ 


ونقف عند الحرم ١١ء‏ أي الربا. فلقد قلنا إن الربا الحرم هو ربا الصدقات, لأن 
أصحاب الصدقات يأخذون الال كصدقة لاترد» أو كقرض حسن دون فائدة لمدة 
مفتوحة للسداد» وهو ما نطلق عليه القرض الاستهلاكي الذي يعطى لستحقي 
الصدقات, ما بدون مقابل أو بدون فائدة. إوإن كان ذو عسرة فنظرة إلى 
ميسرة4. البقرة ۲۸۰. أما قروض غير أصحاب الصدقات (وهو ما نطلق عليه القرض 
الاستثماري الذي يعطى لغير مستحقي الصدقات من زراعيين وصناعيين وتجاريين) من 


۱۳۹ 


أول الحصول علیها حتی سدادهاء فلا يجوز أن یتجاوز مجم فوائدها الضعف 
إياأيها الذين آمنوا لاتأكلوا الربا أضعافاً مضاعفة) آل عمران ۱۳۰. 

ولكن لاذا قال تعالى «إأحل الله البيع وحرم الربا البقرة ۰۲۷۰ مع أن البيع 
حلال في الأصل ولم يكن حراماً قبل نزول الایة؟ ويتضح الجواب حين نربط تحريم 
الربا في البقرة ۵ بمحقه في البقرة ۰۲ ونفهم أن الربا القصود تحریه هو ربا 
الصدقات كما أسلفناء وبالتالي فالبيع لأصحاب الصدقات حلال, لأن البیع عموماً فيه 
ربح (فضل قيمة)» والربا فيه فائدة (فضل قيمة)0" أي: 

١‏ إعطاء أصحاب الصدقات قرضاً بفائدة مهما كان نوعها حرام فإحرم الربا». 

- بیع أصحاب الصدقات بربح» هذا حلال «لأحل البيع). 

أما العلاقة بين الربا والصدقات فقد نبهنا إليها سبحانه في سورة البقرة 3175) 
مباشرة بعد تحليل البيع وتحريم الربا في البقرة ۰ لنفهم أي بيع هو املال وأي ربا 

هو الحرام. ولو لم تكن ثمة علاقة قادتنا إلى قول ما قلناهء لا بقي معنى لتحليل البيع 
عموماً لكل أهل الأرض» وهو حلال لم يسبق تحريمه بالأصل. ولو أنه سبحانه لم ينبه 
إلى حلالية البيع لأصحاب الصدقات والربح منهم» لالتبس الأمرء وتعرقلت عملية 
البيع والشراء في اجتمع» إذ سيترتب على كل بائع أن يفرز المشترين ليعرف أصحاب 
لفات من عو میس لاعف ود E‏ لكن هذا التنبيه منه تعالى 
رفع الالتباس» وأشار إلى أن الناس في ربح اليح الحلال سواء يمن فیهم أصحاب 
الصدقات» وإ إلى أن على دافعي هذه الصدقات أداء صدقاتهم بشكل منفصل عن 
لبیع» ويمكن آن تکون عينية آو نقدية» ولهذا فقد أفرد تعالى في مصارف الصدقات 
بندا للعاملين عليهاء أي أن هناك أفراداً ومسسات تقوم على جمع الصدقات وإنفاقها 
کالیاتم والجمعيات الخيرية ودور العجزة والمعوقين وغيرهم» وهذا بالفعل ما یقوم به 
معظم أهل الارض بفطرتهم الانسانية. 


صدقة الاسلام وصدقة الإيمان: 


ا إليه وهو وحور و ا الأول: صدقات 


الد والنوع الثاني : یعطی ال المؤمنين فقط أي آتباع الرسالة شوه 


۱۳۷ 
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ولكي غيز هذين التوعين من الصدقات نورد الایتین التالیتین: 

01 را وجو : ا رع ی 
5 و بعهیجغ | رذا عادو الاي فر في ماه ۽ وَالضَّدَاءِ وحن 
ابأ أوْليِكَ الذِينَ صَدَقُوَا لك هُمْ اون البقرة ۰۱۷۷ 

ب - إا الصَدَقَابُ لِلفقَرَاءِ والمساكين وَالْعَامِلِينَ یه ول فونم وَفِي 
الرّقَاب وَالْقَارِمِينَ في سبیل الله وا السّبيلٍ فَرِيضصَةَ من الله وَاللَهُ عم 
حكيخ4. التوبة ٠‏ 

إذا نظرنا إلى الآية ۱۷۷ من سورة البقرة نرى أنه ذكر فى الإنفاق ستة عناص 

هي 
۱ - ذوي القربی» ۲ - الیتامی» "٠7‏ المساكين» ٤‏ - ابن السبیل» ه ‏ السائلین 71 - 
وفي الرقاب. 

ثم ذكر بعد هذه العناصر الستة إيتاء الزكاة» ولا كانت الزكاة من أركان الإيمان 
وهي الحد الادنی من الانفاق» ولا كان الإنفاق من الإسلام» فقد ذكر إيتاء الزكاة بعد 
هذه العناص كما لو أن هذه العناصر لاعلاقة لها بالزكاة. ونرى أن هذه العناصر 
الستة يمكن إنفاق المال عليهم دون السؤال عن تبعيتهم من المؤمنين أم من غير المؤمنين. 
وإذا اخذنا الآية ۰" من سورة التوبة» فاننا نرى فيها ثمانية عناصر: 

١‏ الفقرای ۲ المساكين» ۳ _ العاملين عليهاء 4 - المؤلفة قلوبهم» ه ‏ وفي 
الرقاب» ٦‏ - الغارمین» EN‏ سبيل الله 8 - ابن السبيل. 

ونرى أن هذه العناصر هم مستحقو زكاة الإيمان والتي لاتجوز إلا لأتباع الرسالة 
المحمدية (المؤمنون). 

ونلاحظ أنه توجد ثلاثة عناصر مشتركة في زكاة الإيمان وإنفاق الإسلام هى: 

۱ - ابن السبيل» ۲ الساکین» ۳ - وفي الرقاب 

وهناك ثلاثة عناصر موجودة في إنفاق الاسلام وغیر موجودة فى آية الصدقات 

وهي: ١‏ - اليتامى» ۲ - ذوي القريى» ۳ السائلين. 


۱۳۸ 


۱ أي تدفع الأموال لهذه العناصر الستة دون السوال عن تبعیتهم: هل هم من المؤمنين 
أو من غير المؤمنين. 
أما العناصر الخمسة الموجودة في آية الصدقات (التوبة )٩۰‏ فلا تدفع إلا لأتباع 
الرسالة احمدية (المؤمنون) وهي: ۱ - الفقرای ۲ - العاملين عليهاء ۳ - المؤلفة قلوبهم» 
- الغارمین» ه - في سبیل الله. 
ولهذا السبب قال في سورة البقرة ۱۷۷ بعد ذکر عناصر الانفاق «وآتى 
الزكاة». 
رخص التحريم: 
ونتقل لنقف آمام تحريم الميتة والدم ولحم الخنزير (انحرم رقم ۱۲). لنجد أنه الحرم 
الوحید الذي اعطانا سبحانه فيه فسحة ورحصة فقال: 
_ إفمن اضطر غير باغ ولا عاد فلا ثم عليه البقرة ۰۱۷۳ 
- فمن اضطر غير باغ ولاعاد فان ربك غفور رحيم» الأنعام 4۵ ۱. 
- افمن اضطر غير باغ ولا عاد فان الله غفور رحيم» النحل ۰۱۱6 
- إفمن اضطر في مخمصة غير متجانف لاثم فان الله غفور رحيم؟ المائدة ۳. 
- وقد فصل لکم ماحرم علیکم الا ما اضطررتم إليه) الأنعام ۱۱۹. 
ونلاحظ أن الرخصة تأتي دائماً مع التحريم في البقرة والأنعام والتحل. كما نفهم 
أن الدم الحرم هو الدم السفوح هی وأن احرم من الخنزير هو لحمه فقط ويجوز 


ا بشعره وجلده وأنيابه. ومن هنا يسقط قول من يقول بان للرسول أن یحلل من 
عنده وأن يحرم» مستنداً بزعمه على تحليله الطحال والکبد» بینما هما غير داخلين 


أساساً في تحريم الدم السفوح. 

وأما ما يذهب إليه البعض في تعميم وإطلاق مقولة «الضرورات تبيح احظورات»» 
ويستشهدون على صحتها بقوله تعالى إفمن اضطر غير باغ ولا عاد فان الله غفور 
رحیم)4» فهو عندنا محل محفظ شدید لسن : 

الأول: أن ا محظور ورد في التنزيل الحكيم في غير مجال التحريم والأمر والنهي. ولم 
يرد إلا مرة واحدة في قوله تعالى «إوماكان عطاء ربك محظورا الاسراء ۲۰ 
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والثاني: أن الاضطرار في مجال الرخصة ورد خمس مرات في التتزیل الحكيم» 
لکنها كلها في حدود الطعام حصرا ولیس فیها ما يسمح یاطلاقها وتعمیمها؛ 
واعمالها في حقول احرمات الأخرى. بمعنى آخر: هل يجوز 9 شهادة الزور أو 
أكل ما الهم أو نكاح امحارم أو قتل النفس للمضطر في حال الاضطرار؟ الجواب إن 
ذلك لايجوز قطعاً. ومن هنا فقد وضع سبحانه هذه احرمات ضمن أركان الإسلام 
في قوله جوياأيها الذين آمنوا اتقوا الله حق تقاته ولا تموتن إلا وأنتم مسلمون» آل 
عمران ۱۰۲. وقوله تعالی ون اعبدوني هذا صراط مستقيم » يس ."١‏ 


الاضطرار والاکراه: 

هنا يجب أن نیز بين الاضطرار والإكراه» فعلی الرغم من أن بينهما اشتراکاً في 
العنی من جهة إلا أن بينهما اختلافاً من جهة أخرى. أما الاضطرار فهو ظرف 
موضوعي يعيشه الانسان یضطره إلى فعل شيء ما كأن تنقطع السبل به أياماً فیضطر 
إلى أكل لحم الختزير» لأنه آمام احتمال واحد إما أن يأكله أو يموت. 

أما الإكراه» فيشترك مع الاضطرار في مسألة الاحتمال الواحد» ويختلف عنه بأن 
يكون المرء مكرهاً مرغماً على القيام بأمر محرم. كأن يهدده أحد بالقتل إن لم يشهد 
زوراً. ويتلخص الاختلاف بين الاضطرار والاکراه» في أن الأول يأتي من الظروف 
الوضوعية العاشت آما الثاني فيأتي من الاخرین. ومن هنا نفهم قوله تعالی لا کراه 
في الدين4. ومن هنا أيضأ نفهم حديث النبي (ص) إن صح: «رفع عن أمتي الخطأ 
والنسيان وما استكرهوا عليه (ابن ع ماجه .)7١77‏ ونرى أن لله سبحانه من منطلق 
عدالته رفع عن كل الناس في الأرض الخطأ والنسيان وما استکرهوا عليه. وأن موقف 
الإنسان أمام الا کراه موقف شخصي یتبع مدى إیانه وصموده الأمر الذي يختلف 
من إنسان إلى آخر. ولعل الفرق في الوقف بين بلال وعمار بن ياسر حين استكرها 
على ترك الإيمان بالله ورسوله فصمد الأول ولم یستطع الثاني الصمود خير مثال على 
ما نقول. ونری أنه لامقیاس في هذه الحالة إلا قوله تعالی بل الانسان على نفسه 
بصيرة » ولو آلقی معاذيره القيامة 5 ۱50۱. 


الطیبات والخبائث 
قد یقول قائل: إن الله حرم الخبائث» كما في قوله تعالی #ویحل لهم الطيبات 
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ويحرم عليهم الخبائث ث4 الأعراف ۱۰۷ ال رای چم في قوله تفای دنل 
إغا حرم ربي الفواحش ماظهر منها وما بطن والإثم والبغي ب بغير الحق» الأعراف 
۳ أقول: أما الخبائث فهي عين انحرمات والفواحش» بدلالة قوله تعالى «9ونجيناه من 
القرية التي كانت تعمل ابا نث» الأنبياء 6 ۷. فالخبائث هي الشرك بالله ونكاح 
ا محارم وربا الصدقات, وهي أيضاً الفواحش التي تشمل الزنا واللواط والسحاق. 


SS‏ ۳۳ (الاثم ر 
e‏ ار 0 
وإذا جاز لنا في محرم آخر أن نعتبر الاضطرار حقاً نستطيع عنده تجاوز التحريم؛ فليس 
ثمة فواحش بحق أو يغير الحق آبدا. ومن هنا نجده تعالى يسمي الشرك إثمأ عظيماً في 
قول تعالى ومن يشرك بالله فقد افترى إثما أ عظيما» النساء ٤۸‏ وهذا هو الإثم 
بغیر الحق احرم. 


أما الائم بحق» وهو عندنا غير محرم فمثاله الخمر. یقول تعالی: للإيسألونك عن 
الخمر والميسر قل فيهما ثم كبير ومنافع للناس وإثمهما أكبر من نفعهما؟ البقرة 
۲۹. و أن الخمر فيها إثم كين بدلالة أية الاعراف ۳ فما فائدة أن يشير 
تعالی إلى أن فیها منافع للناس إلى جانب کونها إثماً کبیرا؟ نقول: اٍنه تعالی یشیر إلى 
«الإثم بحق» الذي ع على من يرتكبه. فلو أن عند اش في ساحة المعركة 
بطلقات نارية حيث لاأجهزة تخدير ولا غرف عملیات و أن نسقیه الكحول 
حتى يسكر فنستخرجها؟ نقول: بالتأكيد يجوز. من باب الضرورة والاضطرار من 
جهة» ومن باب آخر وهو الأهم هو أننا نعتمد على خاصية نافعة في الخمر 0 
تعالى فيها بالحق» وأشار إليها في الآية. وهذا هو الإثم بالحق. ونحن نعلم أنه أتى على 
الانسان حين من الدهر استعمل الخمر (المواد الکحولية) كمادة مخدرة ة في الطب 
والعمليات الجراحية وهذه منافع للناس. لذا جاء حکم ال ا «إفهل أنتم 
منتهون) وليس تحريا. وكذلك الامر مع كل مواد اخدرات بغض النظر عن كيفية 
أخذها ‏ بالفم ام باقن أم بالشم (هيرويين - کو کایین - حشیش.. إلخ) ‏ فهذه كلها 
تندرج تحت بند الخمر بالاضافة إلى الشروبات الکحولية. 


من هنا نفهم قوله تعالی: إن تجتنبوا کباتر ما تنهون عنه نکفر عنکم سیتاتکم 
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وندخلكم مدخلا كريا» النساء ۰۳۱ وقوله تعالى «إالذين يجتنبون كبائر الإثم 
والفواحش إلا اللمم إن ربك واسع المغفرة النجم ۳۲. فترى أن كبائر النواهي 
وكبائر الإثم والفواحش هي المحرمات وعددها ۱۲. أما ما يقوله البعض من آنها إلى 
السبعمائة أقرب فليس عندنا بشيء. 

فا محرمات كما نرى يجب أن تكون قليلة محدودة. لأنها تحمل صفة الشمول 
والأبدية والمطلقة. والرخص في بعضها يجب أن يكون أيضاً ضمن حدود ضيقة. 
والشمول في احرمات يتضمن الزمان والمكان. فالحرام حرام في مكة ودمشق وطوكيو 
ودلهي» وهو حرام في جميع أقطار الأرض في القرن السابع الميلادي والقرن العاشر 
والقرن الأربعين إلى أن تقوم الساعة. أما الطلق في احرمات فيعني أن الاستثناءات 
معدومة فيهاء وإن الرخص ضيقة الهامش حتى لتكاد تكون غير موجودة إلا في مجال 
واحد بعینه هو الأْطعمة. ومن زاوية الطلقية والشمولية ننطلق لنقرر أن التحريم لله 
رده لاش بلق دقف لاخ خواص التحريم تحتاج لأن یکون صاحب التحريم کامل 
العرفة فى الغیب والشهادة لا يحد معرفته زمان ولا مکان وهذا موجود عند الله فقط 
وغیر متوفر لاعند رسول الله ولاعند فقیه ولا عند إجماع أو برلان. 

ثمة من يزعم أن التصوير حرام وأن الوسیقی حرام وأن الغناء حرام» وآن نحت 
التماثيل حرام» فإذا قلنا له إن كل أهل الأرض عندهم كاميرات ويصورون ويتصورون» 
وأن الصور لازمة للعديد من المعاملات كالجوازات وشهادات السواقة» أجابنا ببرود: 
الضرورات تبيح احظورات. وهذا عندنا هراء يجب الإقلاع عنه. فالله سبحانه يقول: 
«إومالكم ألا تأكلوا ما ذكر اسم الله عليه وقد فصل لكم ما حرم عليكم إلا ما 
اضطررتم إليد) الأنعام ۱۱۹ . ونفهم بشكل لايقبل اللبس أنه تعالى قد فصل لنا ما حرم 
علینا؛ ونحن نراه مفصلاً بالفعل فيما ذكرنا من آیات؛ ونفهم أن الحق بالتحريم محصور 
بالله وحده لأنه وحده الباقي المطلق إلى يوم القيامة» ولو اجتمع كل الأنبياء والرسل 
ومعهم كل آلهم وأصحابهم على تحريم شيء لم يحرمه الله لما كان لهم ذلك. نقول هذا 
وأمامنا قوله تعالى «إقل أرأيتم ما أنزل الله لكم من رزق فجعلتم منه حراماً وحلالا 
آلله أذن لكم أم على الله تفترون» يونس .۰٩‏ وقوله تعالی: ولا تقولوا لما تفتري 
ألسنتكم الكذب هذا حلال وهذا حرام لتفتروا على الله الكذب إن الذين يفترون 
على الله الكذب لا يفلحون). SESE‏ 
جانباً إلهياً وجانباً إنسانياً. . ففي الجانب الإنساني يمكن لقاتل أن يقتل بغير الحق» ثم 


۱: 


تسجل الجريمة ضد مجهول. فهل نجا هذا اجرم من جزاء ما فعل؟ اجواب: كلا 
بالتاً کید. فقتل النفس حرام» والتحريم جاء من عند الله وهذا هو الجانب الالهي في 
امحرمات. فالله تعالی له بالمرصاد لیحاسبه على فعلته» لقوله وهو أصدق القائلين فمن 
يعمل متقال ذرة خيراً يره « ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره) الزلزلة ۸۰۷. والذي يأتي 
احرمات والفواحش ثم ينجو من حساب الجتمع الإنساني لسبب أو لآخر» لن ينجو من 
حساب الله إلا إذا تاب وأصلح» وهذا یختلف تماما عن مخالفة وخرق القوانین الوضعية 
خارج إطار احرمات الالهية. فالذي یخالف إشارة الرور دون أن يراه أحد» ودون أن 
يتسبب في أذى آحد ينجو تماما بفعلته دون ذيول. ومن هنا تل إلى ها نراه قاعدة 
أساسية هي أن 0 عينية حددها وفضلها الله سبحانه ولایقای عليها لأنها مطلقة 
۲ آيات التشريع والأحكام: 
وتتمثل فيه الرسالة المحمدية الخاتم التى تحدد حدود الله في حقل افعل ولا تفعل» ويظهر 
فيه النسخ بين الرسالات والشرائع السماوية. 

أما لدعي ند یکون N‏ هذا لو اا إذ اليكل أبداً 
وضلالة 3 ل أيضاً للاجتهاد في 3 الأخلاق وال العلياء فالكذب والفش 
ا ا ا 
أخلاقياً واضحاً كما في آيات نكاح امحارم وربا الصدقات. 

أما حدودية الرسالة المحمدية» فلا يمكن أن تكون إلا حدودية لأنها الرسالة الخاتم» 
ولو جاءت حدية عينية مشخصة كالرسالات السماوية التي سبقتها لما جاز أن تكون 
حاتمة الرسالات. ولهذا نقول إن منکر الحدودية في الرسالة احمدية منكر لخاتميتها التي 
أثبتها تعالى نصاً واضحاًٍ بقوله: ماکان محمد أبا أحل من رجالكم ولكن رسول 
الله وخاع النبیین. 00 الاحزاب ۶1۰ . ومنكر أيضاً لقوله تعالی تلك حدود الله فلا 

تقربوها» البقرة ۱۸۷. وقوله تعالى لك حدود الله فلا تعتدوها) البقرة ۲۲۹. 

فالقول بحدودية الرسالة احمدية يعنى أن مجال تطبيقها هو الحياة الانسانية الفردية 


١7 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


والجماعية» وأنها ترسم بين أدناها وأعلاها حقولاً تمثل مختلف نشاطات هذه الحياة 
الإنسانية في القتل والسرقة والارث والزواج والطلاق والبيع والشراء والزنا واللباس 
والتعددية الزوجية. وهذه الحقول المرسومة التي تشبه ملاعب كرة القدم هي مناط 
الاجتهاد والتصرف الإنساني» حيث يتحرك المجتهد بروح حنيفية بين الحدود الدنيا 
والحدود العليا بما يناسب ظرفه الزماني والمكاني. 

وأما من ناحية النسخ, فالنسخ لايكون إلا بين الشرائع السماوية. فقد جاءت 
الرسالة ا محمدية لتبقي وتثبت بعض ما جاء قبلها في الرسالات» مثل القتل العمد بغير 
حق» حيث بقيت عقوبته في الرسالة ا محمدية على ما كانت عليه في شريعة موسى. 
کما ا لتعدل تخفیفاً ورحمة بعضها الا مثل عقوبة الزنا التي كانت هي 
الرجم في شريعة موسى» فأصبيحت هي الجلد والتغريب فى الشريعة المحمدية. وأخيراً 
جاءت لتضیف أحكاماً لم نكن موجودة قبلهاء كأحكام الارث. وهذا ما نفهمه من 
قوله تعالى «إماننسخ من آية أو ننسها نأت بخير منها أو مثلها..© البقرة ۰۱۰۲ 
وقوله تعالى «إوإذا بدلنا آية مكان آية والله أعلم با ينزل..* النحل ۱۰۱. منطلقين 
من أن الآية هي الرسالة السماوية وليست الجملة القرآنية كما يزعم البعض. 

ومن هنا نرى أن تطور الإسلام عبر التاريخ من نوح حتى محمد (ص) لعب دوراً 
أساسياً في تشکیل الضمیر الانساني. لذا فنحن الان نعيش مرحلة ما بعد تشکیل 
الضمیر أو مرحلة ما بعد الرسالات» وهي مرحلة نضجت فیها الانسانية أكثر من 
مرحلة استکمال الرسالات» وأصبحت تعتمد على نفسها في التشریم» كما نضج 
الضمیر الانساني متمثلاً في شکل حقوق الانسان. 

قول في «لاتقربو, وراجتنبوا» 

لقد أصر البعض على أن الاجتناب هو تحريم أو کش ونری أن صيغة «اجتنبوا» 
وصيغة «لاتقربوا» قد تکون للتحريم وقد تکون للنهي ولامجال للمزاودة فیهما فکیف 
استعمل التنزیل هذه الصطلحات؟ نبداً بالفهوم اللغوي: 

الاقتراب: 


قرب: القاف والراء والباء أصل صحیح يدل على خلاف البعد. کقوله تعالی 
إإنهم يرونه بعيداً ونراه قريباً) العارج ۷. ونقول: ما قربت هذا الأمر ولا آقربه إذا 
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لم تأته ولم تلتبس به. ومن هذا الباب قراب السیف غمده وقرابة اللك وزراژه 
وجلساژه والقرب في الثوب خاصرته لقربها من اجنب. وقد ورد هذا الاصل 
بمشتقاته في ٩۳‏ 06 من التنزیل الحكيم» وإذا رتلناها وجدناه لایخرج عن معناه 
الأساسي» وهو: 
۱ - خلاف البعد» كما في قوله تعالی: 
- وکلا منها حيث شتتما ولا تقربا هذه الشجرة4 البقرة ۳۰. 
- إهم للکفر یومئذ آقرب منهم للإيمان4 آل عمران ۱۷۷ 
۲ - ولتقریب شيء معلوم یظن أنه بعید» كما في قوله تعالی: 
- إاقتربت الساعة وانشق القمر» القمر ۱. 
- «إوإذا سألك عبادي عني فاني قريب البقرة ۰۱۸ 
- لإواقترب الوعد احق فإذا هي شاخصة آبصار الذین كفروا» الأنبياء ۹۷. 
۳ - لتقریب شيء غير معلوم لم بحصل بعد کقوله تعالی: 
- إولاقسوها بسوء فيأخذكم عذاب قريب هود 14. 
- لإقل إن أدري أقريب ما توعدون أم يجعل له ربي أمدا» الجن ۷۲. 
- لإويقولون متى هو قل عسى أن يكون قريبً4 الإسراء .5١‏ 
: - للدلالة على قرابة النسب والصداقة» كقوله تعالى: 
- «قل لا أسألكم عليه أجراً إلا الودة في القربى» الشوری ۲۳. 
- وإذا قلتم فاعدلوا ولو كان ذا قربى» الأنعام ۱۵۲. 
00 لله خمسه وللرسول ولذي القربى» الأنفال .4١‏ 
- للنهي عن فعل شيء بعيد عن متناول اليد» كقوله تعالى: 
- ولانقربوا مال اليتيم إلا بالتي هي أحسن) الإسراء .٠٤‏ 
- «ولاتقربوا الزنا إنه كان فاحشة وساء سبيلا» الاسراء ۳۲. 
- «إياأيها الذين آمنوا لاتقربوا الصلاة وأنتم سكارى» النساء 4۳. 
الاجتناب: 
جنب: الجيم والنون والباء أصلان متقاربان. أحدهما الناحية وثانيهما البعد. أما 
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الناحية فهي الجئب والتاب. والجار اب هو من جاورك من قوم آخرين» ليس من 
أهل الدار ولا من أهل النسب. وأما البعد فهو الجنابة» ومنه التب الذي يجامع أهله 
فيبعد عما يقرب منه غيره كالصلاة. ولقد ورد هذان المعنيان في ۳ ضعا من 
التنزيل الحكيم» ولاتخرج جميعاً عن معنى الناحية والبعد. 

فأما في معنى الناحية» فكقوله تعالی: 

- بإوالذين يذكرون الله قياماً وقعوداً وعلى جنوبهم» آل عمران ۰۱۹۱ 

_ لإأفأمنتم أن يخسف بكم جانب البر أو يرسل عليكم حاصباً) الاسراء 54. 

- لإوناديناه من جانب الطور الأيمن وقربناه نجي مرم .5١‏ 

وأما في معنى البعد» فكقوله تعالى: 

- رب اجعل هذا البلد آمناً واجنبني وبنيّ أن نعبد الأصنام» ابراهيم ۳۰. 

- إوإن كنتم جنباً فاطهروا» المائدة 5. 

- جإياأيها الذين آمنوا اجتنبوا كثيراً من الظن إن بعض الظن إثم الحجرات .٠١‏ 

لكن المتأمل المتذوق للإعجاز ا التنزيل» يلاحظ امتزاج معنيي الناحية 
وایعد: حتی كأنهما بعل الامتزاج معنى ثالث لاهو يلول كردا ولاهو بالثاني 
میج دا كما في قوله تعالى: «وقالت”. لأخته قصّيه فبصرت به عن جثب وهم 
لايشعرون» القصص ۱ 

ومن هنا نرى أن الاجتناب هو أمر بالابتعاد عن شيء قريب» وأمر بترك شيء في 
متناول اليد ونری أن الأمر بالاجتناب له علاقة وثيقة بظرف انخاطب الا محر 
فالأم في تسكن بدا عن مدرسة ابنهاء في بيت يفصله عن المدرسة شوارع مليئة 
با حفر تأمره قائلة: اجتنب الوقوع في الحفر في طريقك وأنق ذاهب للمدرسة. آما 
التي تسكن بجنب المدرسة» لیس بينهما شوارع» فلا تأمره بهذا لأنه لايوجد شيء 

يجتنبه. وإن فعلت استغرب الصبي أمرها ولم يفهم القصد. 

وحين ننظر في حدود الله بالتنزيل الحكيم» نجدها تنقسم إلى قسمين. قسم لایجوز 
تجاوزه وتعديه كما في قوله تعالى عن حدود الارث: ومن يعص الله ورسوله ويتعد 
حدوده يدخله ناراھ النساء 5 ١‏ .وق لسغن و الطلاق «#وتلك حدود الله ومن 
یتعد حدود الله فقد ظلم نفسه» الطلاق ۱ أما القسم الثاني فلا يجوز تعدیه ولا 
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الوقوف عليه ولا الاقتراب منه» كما في قوله تعالی عن حدود الصوم «إتلك حدود 
الله فلا تقربوها البقرة ۱۸۷. و کما في قوله تعالی عن حدود الزنا «ولاتقربوا الزنا 
انه كان فاحشة وساء سبیلامه الاسراء ۰۳۲ 

فإذا استعرضنا بعض الایات التی تأمر بالاجتناب وجدناها كما یلی: 

- إإنما اخمر والیسر والأنصاب والأزلام رجس من عمل الشیطان فاجتنبوه» 

الائدة ۹۰. 
- #إفاجتنبوا الرجس من الاوثان واجتنبوا قول الزور» الحج ۳۰. 
-«إولقد بعشا في کل أمة رسولا أن اعبدوا الله واجتتبوا الطاغوت4 النحل ۳. 
- «إياأيها الذين آمنوا اجتتبوا كثيراً من الظن إن بعض الظن إثم احجرات ۰۱۲ 

وجدنا أن الاجتناب فیها يعني الابتعاده هذا من ناحية» ويعني من ناحية ثانية أن 
الواضیع المأمور باجتنابها والبعد عنهاء موجودة أمامنا وقريبة منا وفى ل أيديناء 
وهذا أول ما يفرق عندنا بين «اجتنبوا» و«لاتقربوا). 

يقول تعالى في المائدة 8۰ ووإنها الخمر والميسر والأنصاب والأزلام رجس 
والرجس هو الاختلاط في الأمور ولا يمكن إلا أن يكون ذاتياً أي في الدماغ. فرجس 
0 » ورجس الميسر هو القمار» والسکر 0 يسببان تست والبغضاء 
ونلاحظ أن ايخ على الأنصاب والاستقسام بالأر زلام قد 0 تعالى بقوله: وما 
ذبح على النصب وأن تستقسموا بالأزلام» المائدة ۳. وأنهما لایورثان العداوة 
والبغضاء بين الناس. فرب انسان ی ذبيحة لولي من الأولياء وهو لايعادي أحداً. 
وقل مثل ذلك في ا بالا زلام ولهذا نراه تعالى يستبعدهما في الاية التالية 
مباشرة بقوله لإا رید السَّيِطانُ أنْ رقع بتکم ایشا + في افر اير 
ی اسلا هل شم مت هون الائدة ۹۱ مخ 
رجس ال خمر گر ورجس الیسر بالقمان إضافة إلى الابتعاد عن رجس ساب 
بالذبح عليها ورجس الأزلام بالاستقسام بها. ما نری معه یکل وضوح أن الاجتناب 
لاعلاقة له بالتحرييم. وأنه تعالى استعمله لوصف حال هذه الأمون الأربعة) وللاشارة 
إلى أنها قريبة منا وفي متناول أيدينا. فالمشروبات الروحية ليست بعيدة عن أنظار الناس 
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وهي مطروحة في العديد من الحال العامة من مطاعم ومقاه ومطارات وفنادق» 
و کذلك الامر بالنسبة للنرد والشطرخ والورق وإجراء قرعة الباریات الرياضية» والذبائح 
والتماثيل والقائز E‏ الأولياء منتشرة بكثرة حولهم» > لکنها قطعاً ليست کالزنا 
الذي يترتب عليك أن تقصده في مظانه وتخطط له مسبقأ ومن هنا جاء الأمر بعدم 
الاقتراب من الزنا وليس باجتنابه والابتعاد عنه» وهذا فيما نرى وجه آخر من وجوه 
الفرق بين «اجتنبوا» و«لاتقربوا». يبقى أا أن نشير إلى أن الامر بالاجتناب يشمل 
رجس اللمر والیسر والأتصاب والازلای أي آننا مأمورون باجتناب السکر والقمار 
باعشازهما منهيا مھا ا ی کي اا والاستقسام بالازلام باعتبارهما 
محرمين. أما القول بأن الرجس نجس وقذر وأن رجس الخمر هو الخمر ذاتها فليس 
عندنا بشىء. 

ویقول تعالى في احج ۰ آمراً إيانا باجتناب رجس الأوثان وقول الزور. وما قلناه 
آنفاً في تعريف الاجتناب والرجس» نقوله هنا فلا نعيد. يبقى أن نقول إن الوثنية ظاهرة 
قديمة وحديئة» واسعة وعريضة تنتشر تحت أسنماء عديدة وتختفي خلف أقنعة وألوان 
متعددة. فعبادة ظواهر الطبيعة وثنية) وعبادة الكواكب وثنية» وعبادة أعضاء الذ كورة 
والأنوثة وثنية» وعبادة النار وثنية» وعبادة الادة بمفهومها الحديث المعاصر وثنية» وعبادة 
الأرواح وثنية» وعبادة الأجداد والأأسلاف وثنية» وعبادة الأصنام والتماثيل وثنية. وإذا 
كانت بعض هذه الظواهر والأقنعة ة قد طواها الزمان أو كادء إلا أن بعضها الآخر ولد 
مع الأزمنة المعاصرة» إضافة إلى بعض القديم الذي ما زال يعيش معنا وبجانبنا في كثير 
من حقول حياتنا اليوم. سين اللركزة هو القاسم المشترك بين هذه الأشكال الوثنية 
جميعهاء وهو الشرك بالله» والشرك بصفات الله» وهو الوهم بوجود واسطة تقربنا من 
الله زلفی أو تشفع لنا عنده. هذا الرجس والوهم هو الذي أمرنا الله بالبعد عنه. أما 
القول أن كين الوثن هو الوئن ذاته وأننا مأمورون باجتناب عين الأوثان فليس عندنا 
بشيء وإلا فكيف يمكن اجتناب ذات الشمس وهي وثن کان معبوداً عند قوم 
ابراهیم؟ وکیف يمكن اجتناب ذات البرق والرعد والبحر؟ أما القول باجتناب قول 
الزور» فنحن نفرق هنا بين شهادة الزور احرمة في قوله تعالی «إوإذا قلتم فاعدلوا ولو 
كان ذا قربى» الأنعام ۲ وقول الزور الوارد في, الایة. فقد شاع قول الزور 
كظاهرة بين الناس في البيع والشراء والمعاملات في الأسواق» وفي مخاطبة الحكام 
ومدحهم» حتى صار مصطلح «الله و کیلك» يتكرر على الأسماع في مختلف نواحي 
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الحياة صباح مساء. ومن هنا نفهم آننا مأمورون باجتناب قول الزور ذاته» والابتعاد عما 
یحمله في داخل من رجس. وهذا ما عنیناه بقولنا إن اجتناب رجس الشيء لايعني 
اجتناب الشيء بذاته. 

ويقولٍ تعالی في النحل ۳۰: «إاعبدوا الله واجتتبوا الطاغوت» ونفهم أنه 
سبحانه یأمرنا بعبادته هو وا چیاد عن عبادة الطاغوت. وكأنه يقول اعبدوا الله 
واجتنبوا عبادة الطاغوت. تماماً كما فهمنا «واسأل أهل القرية)» حين قال واسأل 
القرية» يوسف ۸۲. 

وننتقل أخيراً إلى قوله تعالى في الحجرات 2١7‏ حيث يأمرنا باجتناب الكثير من 
الظن» والظن هو عكس اليقين. وهو الحكم والرأي القائم على أدلة غير قطعية» 
كقولك: سمعت.. بلغني.. يقال. . وهل هناك ظاهرة أكثر شیوعا من الظن في يومنا 
هذا. يقول تعالى «اجتتبوا» أي اتركوا وابتعدواء والدليل على أن الاجتناب والبعد 
لايعني التحريم» هو أنه سمى بعض الظن (ثماً وليس كبائر الإثم. 

من هذا كله نخلص إلى أن القائل بأن الاجتناب هو التحري» أو هو أكبر من 
التحریم فإنما يقول ذلك من باب الزاودة على الله» وقوله غير صحيح» فالاجتناب كما 
رأينا یستعمل مع التحريم كما في الأنصاب والازلام» ويستعمل مع النهي عنه كما في 
الخمر والیس ويستعمل مع الكبائر كقوله تعالى: رن تجتنبوا كبائر ما تنهون عنه». 


الأمر والنهي: 


ثمة حقل آخر ذ في التشريع يلي حقل التحريم ويأني دونه» هو حقل النهي» وفيه 
نواه التي هی اله ها في ال المكيم عقرل اتسوا ولا يب بعكم 
بعضا الحجرات ۱۲. فإذا عرّفنا الحلال قلنا أنه الأصل في الوجود, أي أن حقل 
الحلال حقل مطلق» جاءت نصوص التحريم لتقتطع منه قسماً هو حقل الحرام. ولقد 
قلنا إن الحرام مطلق» لكنه مطلق عيني محدد» يکن أن يمارسه كل فرد على حده 
ضمن امجتمع. ونضيف أن الحلال مطلق لكنه غير قابل للممارسة والتطبيق إلا بتقييده. 
ونضرب على هذا أمثلة: 

١‏ - الانتقال من البيت إلى مقر العمل حلال» لكن ضمن حدود تقيده هي قوانين 

اليو 
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۲ - شراء البضائع من لندن ونقلها إلى دمشق حلال» إما ضمن حدود تقیده هي 
قوانین الاستیراد والجمارك. 
۳ - بناء بيت للسکن حلال لکن ضمن قیود تحدده هي قوانین تنظیم الدن» 
وأنظمة البناء. 
: - دراسة الطب والهندسة حلال» ولکن ضمن قیود تنظمها قوانین تنظیم 
الجامعات وقواعد القبول فى الکلیات. 
من هنا نفهم أن الحلال حقل مطلق» لکن الانسان لايمكنه أن يمارسه بشکله الطلق 
ا ا ارو ترج - الطلق هي 
وإذا قال 5 النبي (ص) «أعطوا ا حقه) ل کک فهر إا م نا لنا 
جانباً من جوانب حقل الحلال» والتنظيم تقبيك. وقانون ضابطة البناء أيضاً له يحتاج 
إلى وحي» وبناء الساکن حلال. وإذا قال لنا النبي (ص) ۷ تتطاولوا في البنيان» فهو 
ا يعطى رأياً في تنظیم الدن» وهذا بدوره لا يحتاج إلى وحى» بل لا یجوز أن يكون 
ا وإلا توقفت عجلة التطور ومات الابداع. 
من هذه الزاوية قد نقبل قول من يقول بأن السنة النبوية تقيد المطلق وتخصص 
العام» حين يقع هذا التقييد والعخصیص فى حقل الحلال. آما ما اعتدنا سماعه من أن 
الحديث النبوي مفصل مجمل آيات التنزيل» شارح ومفسر لغامضهاء مقيد لمطلقهاء 
مخصص لعمومهاء وأنه مقدم عليها يحكمها وينسخهاء وأن حاجتها إليه أكبر من 
حاجته إليهاء فهذا تطرف وغلو یدفعنا إلى أن نری الامور مقلوبة سبحانه وتعالی عما 
يشركون. 
بعد أن شرحنا تقييد المطلق» ننتقل لشرح إطلاق القید» فنقول: هو الانتقال بالمطلق 
المقيد من الأضيق إلى الأوسع» ومثاله السوق اف المشتركة. فالتجارة والبيع 
والشراء حلال مطلق» جاءت قوانین الاستیراد والجمارك ومنع التهريب وحراسة الحدود 
الطلق القید من بعض قيوده» فأقرت تبادل البضائع بدون جمارك بعيداً عن قوانین 
الاستيراد. 
0 0 0 
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فاذا فهمنا أن السنة النبوية احمدية هی تقييد الطلق واطلاق القید فى حقل 
الحلال» و هذا التقييد والإطلاق ثل ارچ التنظيمي 2 النمو والتطور في : 
2 (ص)۰ ا أن الك جملة 00 هي ۳ 
النبوي. 
۲ - اجتهاد في تقييد الحلال لایحتاج إلى وحي. 
اجتهاد تقييدي للحلال الطلق» يمكن إعادة إطلاقه مرة آخری مع تغیر الظروف 
الوضوعية. 
4 - اجتهاد في حقل الحلال یخضم تلا وراه حت أنه لین سا 
ومن حيث أن الخطأ فيه قابل 2 للتصحیح. 
- قرارات الاجتهاد في حقل الحلال» بغض النظر عن مصدرها نبوياً كان أو غير 
نبوي» لا تعتبر شرعاً إسلامياًء وإنما هي قانون مدني يخضع للظروف 
الاجتماعية أي أن النبي (ص) في حیاته ماری الدني لتنظيم ايع 
السابع. لذا فلا يأخذ الطابع اف أبداً حتی وان صح مائة 0 وتواتر مائة 
بالمائة. 
ونضرب مثالاً عن قرار اجتهادي اتخذه النبي في تقييد الملال المطلق» ثم طلقه من 
كانت النساء عندما يموت لهن میت» يمزقن جيوبهن وثيابهن ويحثير التراب على 
رژوسهن, تعبيرا عن مكانة الميت والحزن عليه. وكانت نساء العرب تزور مقابر الموتى» 
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إحياء لذ كراهم» ویارسن شق الجيوب وحئو التراب. فجاء النبي (ص) لیمنع النساء من 
زيارة القبور وشق الجيوب. والنظرة الدقيقة التأملة توضح لنا أنه (ص) لم يحرم الحزن 
على الیت ولا إحياء ذكراه» فزيارة القابر أو عدم زیارتها کلاهما في حقل الحلال 
لکنه نهی عن عادات اجتماعية جاهلية كانت العرب تعتبرها جزءاً لايتجزأ من حقل 
الحلال الطلق, ولم يعد لها مکان في ضوء التشریع الوحی. إلا أنه (ص) بعد أن 
ترسخت الفاهیم الانسانية والاعانية في قلوب معظم الناسء عاد إلى إطلاق ماکان قد 
قيده أول مرة» فسمح للنساء بزيارة القابر. لکن المشكلة الکبری جاءت من فهم 
السادة الفقهاء لهذا التقييد والاطلاق» حين اعتبروه تحرعا لحلال» و تحلیلا حرام 
واعتبروه شرع وهذه هي علة العلل في الفقه الإسلامي التاريخي. فالنبي لم يقم بأكثر 
من تطبیق تنظیم مدني داحل جل حللال بالأصل» وجد أنه تمت والأصلح ضمن 
الظروف الموضوعية السائدة. ولا أحد يدري من أين استند الفقهاء على أمثال هذه 
القرارات التنظيمية ليبرهنوا على وجود ناسخ ومنسوخ في الحديث النبوي» ثم ليقفزوا 
بعدها إلى القول بوجود ناسخ ومنسوخ في كتاب الله وآياته بكل استخفاف وعدم 
مسؤولية. بينما عفهوم السنة النبوية احقيقي فإن الناسخ لصوم في حقل الحلال هو 
مهمة البرلانات في كل كل دول العالم» فهي التي تشرع ثم تلغي أو تعدل وهذا مافعله 
النبي. أي أن الاستفتاءات والبرلانات هي الفهوم العاصر للسنة النبوية. 

ونقف عند مثال آخر هو الوصية والارث وهما الحالتان الوحيدتان اللتان اعتمدهما 
الله سبحانه في تنزيله الحكيم لانتقال الملكية عبر الأجيال. ورغم أنه تعالى يفضل 
الوصية على الإرث» فقال في الوصية فز کتب علیکم» وقال في الإرث 
لإيوصيكم» فجعل التكليف آقوی وأوضح. ورغم أنه تعالی قدّم الوصية على الإرث» 
وجعل قوانين الإرث احتياطية في حال غياب الوصية بقوله من بعد وصية يوصى 
بها أو دین». رغم هذا كله فكلاهما حلال. ولكونهما كذلك فان للانسان أن 
يختار إحذاهما أو أن يجمع بينهماء فالجمع بين حلالین حلال. أي أن للانسان أن 
يوصي بكل تركته فلا يترك محلاً للإرث» أو أن يغفل الوصية» فتتوزع تركته بموجب 
القوانین الالهية للارث. وله آن يوصي بربع أو ثلث أو نصف تر کته» تاركاً الباقي 
للعوزیع على الورثة. وهذا كله حلال واضح من نصوص الایات لایختلف في وضوح 
حلاله اثنان. هنا جاء النبي (ص) في حدیثه إن صح»› لیقرر أن للوصية الثلث والثلث 
و ثم تابعه في قراره هذا الامام علي کرم الله وجهه في قوله إن صح: «لأن آوصي 


۱۰ 


بالخمس أحب إلي من الربع» والربع أحب إلي من الثلث لقوله (ص) الثلث کثیر4. 
والنبي (ص) والامام علي لم يحرما حلالاً أو یحللا حراماً في قرارهما هذاء من زاوية 
أنه قرار تنظيمي ليس له صفة المطلقية والشمولء وأنه قابل للاطلاق بعد التقيبد وللخطاً 
والصواب» لکن المشكلة مرة أخرى تأتي من زعم الفقهاء أن حلال محمد (ص) 
حلال إلى یوم القيامة» وحرام محمد (ص) حرام إلى يوم القيامة» وتأتي من اعتبارهم 
أن القرارات النبوية التنظيمية لها قوة التنزيل الحكيم الشامل المطلق الباقي. ناسین أن 
التحليل والتحريم محصور بالله وحده» وأن التقييد الأبدي للحلال المطلق یدخل ا 
في باب حرم الحلال» وهذه صلاحية لم يمنحها تعالى لأحد بما فيهم الرسل. 


ثمة نقطة لطيفة نقف عندهاء هي أن السادة الفقهاء بزعمهم هذا یسیئون إلى النبي 
(ص) وسنته من حيث لايشعرون. فالرسالة المحمدية جاءت لوضع الإصر والأغلال عن 
الناس ولتيسير العسير من أمورهم» وليس لزيادة قيودهم وشل حركتهم الاجتماعية. 
ولو تطمح من خلال التطور التشريعي في اجتمع إلى تقليص تدخلها في حياة 
الافراد وقراراتهم» على عکس الفقهاء الذين يسعون بانجاه التدحل في كل شاردة 
وواردة منذ قرون وقرون» مستندين بهذا إلى السئن النبوية كما يفهمونها تارق وإلى 
كونهم ورثة الأنبياء تارة أخرى. 


إننا نقرأ قوله تعالى #وعلى الذين هادوا حرّمنا كل ذي ظفر.. إلى قوله تعالى 
ذلك جزيناهم ببغيهم وإنا لصادقون» الأنعام 4 .١‏ ونستنتج من هذه الآية أن 
التوسع في التحريم عقوبة) فعندما عاقب الله الذين هادوا توسع عليهم في دائرة 
التحريم» وهذا مالم يفهمه السادة الفقهاء. 


إن علة العلل في الفقه الإسلامي التاريخي هي أنه جعل تقييد المطلق (الحلال) 
مطلقاً إذا ورد من النبي (ص) ثم من الصحابة» فنشأ لديه شيء اسمه مطلق المطلق» 
رغم أنه ليس في الدنيا شيء بهذا الاسم» فكان أن جعله ذلك وهماً غير متناسب مع 
امحیاق وجعله E‏ لاوجود فيه لبعد الصيرورة» وحوّله إلى طرح لايمكن تطبيقه 
و مارسته الا بالا کراه الداحلي والخارجي» أي أنه ضد الفطرة الا نسانیت لأنه یجعل من 
تفاصيل الثقافة العربية في القرن السابع» الا جتماعية والاقتصادية والسياسية» شرعا 
تلا وول الحرام فيه إلى اشا اة بذلا من الحلال» وغدا الفكر العربي 
الإسلامى فكراً تحريياً تحلیلیا, سيطرت عليه ذهنية تحريمية ما زالت سائدة حتى يومنا 


۱۰۳ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


هذا. فإذا سمع الانسان العريي السلم عن الانترنت فان أول سؤال یتبادر إلى ذهنه هو: 
السوال مئات الالاف من الرات فى القرن العشرین حتی یومنا هذا. 


7 مفهوم العصمة عند الرسول (ص). فالعصمة كما نراها 
١‏ - كان الرسول (ص) معصوما في تبليغ الذكر الحكيم الوحی إليه بالنص 
واحتوی» كما وصله من ربه لفظا ونطقاء وكان معصوماً من تأثير الناس عليه 
في تبليغ الرسالة اه الؤشول بل ما نل الیل من ربك وان لم تفعل قا 
لت رمالهة والله يَعْصِمُك من الّاس إِنَّ الله لا يَهْدِي القَوْمَ الكافرين» 
الائدة 1۷. 
۲ کان را من الوقوع في الحرام» ومن جاوز حدود الله. 
أي أنه أعلن وبلغ الناس رسالة ربه إليه يما فیها من تحليل وترم وأمر ونهي دون 
زيادة أو نقصان» وأنه لم يرتكب احرم و فى حياته ولم يجتهد فيه وكان تصرفه 
اجتهاداً ضمن حدود حقل الحلال 7 لأن الحلال لايمكن ممارسته في أي 
ل م ل ی ی 
بتفاوت وعى الدع لذاته ولمؤسساته. وهذا أهم جانب. فاحرمات الإلهية تكفى 
ار إا E‏ و الوسسة التشرييت ومن هنا دي عرضة ا 
هنا نفهم اذا جاعت الطاعة للرسول من مقام الرسالت ولم تأت للنبي من مقام 
النبوة» ونفهم ناذا لانجد في التنزيل الحكيم عبارة «أطيعوا النبي». كما نفهم أيضاً أن 
الله سبحانه اعطاه الحق بوضع تشريعات إضافية لبناء دولة ومجتمع ولكن بدون وحي» 


١: 


لأن هذه التشريعات الإضافية في تقييد الحلال المطلق وإطلاق المقيد تحمل الطابع 
النسبي الزماني والكاني ول السب بالذات آم النبي بعدم تاو أخادييه لانها 
تاريخية غير أبدية» وكان يقول القول ثم يغيره» بتغير الظروف والشروط الموضوعية. ما 
يدفعنا إلى القول بأن كل أهل الأرض يتبعون السنة النبوية ضمن هذا المفهوم في 
برلاناتهم» بالتصويت والاستفتاء وتعديل القوانين. أي أن الدولة الإسلامية دولة مدنية 
ضمن حدود الله» تقوم على المثل العلیا التي وردت في التنزيل الحكيم» والتي يجب أن 
تدخل من خلال النظام التربوي في ضمائر أفرادها. 

لقد شرحنا في غير هذا المكان الفرق بين جاء وأتى» وقلنا بأن الإتيان يكون من 
نفس الدائرة» أما اجيء فيكون من دائرة أخرى» وشاهدنا على هذا قول إبراهيم لأبيه 
قال يا أبت قد جاءني من العلم ما لم يأك فاتبعني» مرم ۳: . أي قد جاءني علم 
موحى من غير دائرتي» ليس موجوداً منه في دائرتك فاتبعني. ونضيف هنا مرا ی 
هو أن الإتيان في التنزيل الحكيم يدل على فعل وليس على قول. 

الآن يمكننا فهم قوله تعالى «إوما آتاكم الرسول فخذوه وما نهاكم عنه فانتهوا». 
فهو يتكلم عن الإجراءات التي أتى بها النبي من دائرته الإنسانية كولي للأمر» ولو 
كانت ا لقال «وما جاءكم به الرسول فخذوه). ولو أن (أتاكم) تعني الوحي» لتم 
دمج الذات المحمدية بالذات الإلهية» تعالى الله عما يصفون, أو لكان التنزيل الحكيم 

من تأليف محمد أو في أحسن الأحوال من صياغته. والقرل بأحد هذه العبارات 
1 لنسف العقيدة الإسلامية من جذورها. فالتنزيل الحكيم وحي جاء من خارج 
دائرة الذات الحمدية مصوغاً منطوقاً. 


هذا يوضح لنا أن عبارة «إماآتاكم الرسول فخذوه» تعني مجموعة التشريعات 
قلاط الإشارة إلى أن لنبي (ص) أن دم وهی E‏ 
ویحرم» والفرق كبير جداً بين النهي والتحريم. فالحلال والحرام توقيفي من الله حصرأ 
أما 0 والنهي فيشترك فيه الله 9 فائله ی ويأمر وينهى» أما الانسان 


۱ ۵ ۵ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


في مجال الشعائر واحرمات. فالشعاثر كما أداها الرسول وصلتنا بالتواتر العملي ولا 
فضل في ذلك محدّث ولا لفقیه. أما احرمات فهي مفصلة في کتاب الله. والرسول 
معصوم عن ارتكابهاء إضافة إلى معصوميته في مجال الابلاغ والتبلیغ. واحرمات 
فطرية يفهمها الإنسان العادي بفطرته ا تدحل في الضمير الإنساني» ولا يوجد 
فيها إصر وأغلال. 

الطاعة المنفصلة: وهی طاعة واجبة فى حياة الرسول فقط. فقد كان الرسول 
يأمر وينهى في حقل الحلال تقييداً حيناً وإطلاقاً حيناً تحره ويضع أسس بناء الجتمع 
ضمن شروط الزمان والمكان» وهو في هذه مجتهد غير معصوم» وقراراته تحمل 
الطابع النسبي امحلي التاريخي. لذا جاءت الطاعة المنفصلة للرسول مع طاعة أولي 
الأمر. 

۳ - النبوة تعليم وإخبار: فالنبي لايعلم الغيب» بدلیل قوله تعالى: ولو كنت أعلم 
الغيب لاستكثرت من الخير وما مسني السوء» الأعراف ۱۸۸. وهذا أمر واضح في 
التص لالیس فيه ولا مجال لاي تأویل أو تخريجة لغوية. لکن احزن أن 9 
فيه فینسبون إلى الرسول والی غيره علم مالم یعلم. فرب قائل یقول بأن النبي كان یعلم 
الغيب بعد أن آطلعه الله عليه كما في قوله تعالى عام لیب فلا يُظهرُ عَلَى غَيِه 
آخذا م إلا قن ازتضی من سول وله یسك من بين یدنه زین فه وضدا + یغلم 
أن قذ أبلعُوا رسالات ب رَبْهِمْ وأحاط با لَدَيْهُمْ وَأخصَّى کل شَيْءٍ عَدَذا الجن ۲۰ - 
۸ تقول لهذا القائل: 

أولأء إن صح ما تقول لقام تناقض بين آية الأعراف وآية الجن لايمكن تسویته 
وازالته. 

انیا إن كلمة «رسول» لاتعني النبي العريي محمداً (ص) أينما جاءت من التنزیل 
الحكيم. ألم تسمع قوله تعالی على لسان جبریل لريم: «إقال إنما آنا رسول ربك 
لأهب لك غلاما زكيا» مريم ۱٩‏ وقوله تعالى: امد لله فاطر السموات 
والأرض جاعل اللائكة رسلا فاطر ۱. وقوله تعالى «إالله يصطفي من الملائكة 
رسلا ومن الناس» احج ۷ 

فإذا فهمنا هذاء فهمنا أن الرسول المقصود في آية الجن هو جبريل. فالله تعالى 
کف سر و النبي» وأطلعه على الرسالة» التي مازالت حتى تلك اللحظة 


۱۰۹ 


یا لیقوم یابلاغها للنبي» بعد أن ناب بالقوة والطاعة والأمانة لاداء مهمته علی 
الوجه الأكمل كما في قوله تعالى «إإنه لقول رسول كريم ٠‏ ذي قوة عند ذي العرش 
مكين » مطاع ثم أمين» التكوير .5١ - ۱٩‏ 

وفهمنا أيضًا الفرق بين الإبلاغ والبلاغ. فمهمة رسل الله من الملائكة هي ابلاغ 
اللا رسالات ربهم» وهو مانصت عليه صراحة آية الجن ۲۸ أما مهمة الرسول 
الخاتم فهي البلاغ المبين. وهذا يفسر قوله (ص) في حجة الوداع إن صح رألا هل 
بلغت اللهم فاشهد» (البخاري ۱۰۲) ولم يقل (أبلغت). إذ لو كان الإبلاغ من 
مهماته. لما جاز لأحد أن یتلقی رسالة الله إلا عن طريقه حصرا. 


أحاديث الغیبیات: 


من هنا نقرر جازمین أن کل أحاديث الغیبیات (وهي أحاديث تعلیم واخبار 
ولیست آحادیث أحكام) المنسوبة إلى النبي (ص) فیها ما يريب» سواء ما يحكي منها 
عن غيب ملکوت الله في السماوات العلى» وما يحكي منها عن غيب الستقبل من 
الزمن وما سيحدث فيه من أحداث. فالقسم الأول يطفح بالقصص التوراتي 
وبالاسرائیلیات والقسم الثاني يطفح بالاتجاهات المذهبية والطائفية التي سادت المجتمع 
العربى الاسلامی منذ أن توفی النبى (ص) حتى أواخر العصر العباسی» وما زالت 
عقاییلها مؤثرة إلى یومنا هذا. ٠‏ ۱ 

ومن الفید استعراض بعض الأمثلة من هذه الأحاديثء التي يبرز فيها التناقض 
وتغيب فيها المصداقية. 

١‏ -روی مسلم في صحيحه حدیثاً برقم ۲۲۲ قال: قال رسول الله (ص): يقول 
الله عز وجل: يا آدم. فيقول: لبيك وسعديك والخير في يديك. قال يقول: 
أخرج بعث النار (آي میز أهل النار من غیرهم). قال: وما بعث النار؟ قال: من 
كل آلف تسعمائة وتسعة وتسعین. قال فذاك حين يشيب الصغیر وتضع کل 
ذات حمل حملها وتری الناس سکاری وماهم بسکاری» ولکن عذاب الله 
شدید. قال فاشتد ذلك عليهم. قالوا يا رسول الله أينا ذلك الرجل؟ فقال 
أبشروا فإن من يأجوج ومأجوج ألفاً ومنکم رجل. ثم قال: والذي نفسي بيده 
إني لأطمع آن تکونوا ربع آهل الجنة. فحمدنا الله وكبرناء ثم قال: والذي 


۱۰۷ 


نحو 


أصول جديدة للفقه الإسلامي 


نفسي بیده إني لأطمع أن تكونوا ثلث أهل الجنة. فحمدنا الله وكبرنا. ثم قال: 
والذي نفسي بيده إني لاطمع أن تکونوا شطر أهل الجنة. إن مثلکم في الام 
کمثل الشعرة البیضاء في جلد الثور الأسود أو کالرقمة في ذراع الحمار. أه. 


۲ - وروی مسلم في صحيحه حديثاً برقم YVTY‏ قال: قال محمد (ص) اطلعت 


في الجنة فرأيت أكثر أهلها الفقرای واطلعت في النار فرأيت أكثر أهلها النساء. 
وفى رواية: وقمت على باب النار فإذا عامة من دخلها النساء. 


۳ - وروی الامام الشهرستاني في الملل والنحل عن النبي (ص) أنه قال: ستفترق 


آمتی على ثلاث وسبعين فرقة» الناجية منها واحدة» والباقون هلكى. قيل ومن 
الناجية؟ قال: أهل السنة والجماعة. قيل وما السنة والجماعة؟ قال: ما أنا عليه 


ونبداً أولاً بالإشارة إلى ما في هذه الأحاديث من تناقضات» من حيث امحتوى؛ وما 


۱ - ينص الحديث الأول على أن الله ينادي على آدم عقب نفخة الصور ليفرز أهل 


النار عن غيرهم» وهذا محال عقلاً. فالحساب لم يتم» وكتب الأعمال لم توزع 
على أصحابهاء ولم يتفحص الناس کتبهم ولم يذهل الكافرون لدقة الإحصاء 
في هذه الكتب» ولم يدركهم الندم فيتمنوا لو كانوا تراباً. 


۲ - فإذا تجاوزنا ذلك كله» وجدنا أنفسنا آمام مشكلة أدهى» هي تکلیف آدم بفرز 


أهل النار!! ونتساءل: ولاذا آدم بالذات؟ وهل لادم عند الله من الصفات 
والواصفات ما يجعله أهلا للقيام بمثل هذه المهمة الدقيقة الثقيلة؟ ونفتح كتاب 
الله لنجده يصف آدم بقوله «إولقد عهدنا إلى آدم من قبل فنسي ولم نجد له 
عزما» طه ۱۱۰. فكيف يضع تعالى مصير عباده بين يدي نشاءِ ضعيف سبق 
له أن عصى أوامر ربه فى أمر الشجرة؟ 


۳ - يقول الحديث الأول أن الصحابة حين سمعوا ذلك من نبيهم (ص) اشتد ذلك 


رجل). وهذا یناقض ما ورد قبله من عبارة: (من كل الف تسعمئة وتسعة 
وتسعين4. 


4 - ثمة سؤال واضح ومحدد. وجهه السامعون للنبي يقول: أينا ذلك الرجل؟ 


۱۰۸ 


يجيب عليه النبی قائلاً: آبشروا!! وهذا جواب غريبء إن اعتبرناه جواباً على 
الاطلاق, الأغرب منه اقتناع السائلین به. 
ه ‏ ونبقى عند سؤال (أينا ذلك الرجل؟). ونتساءل باستغراب: لاذا افترضوه 
الرجال. ونتساءل مرة احری: فاين حديجة وعائشة ة وفاطمت وأين a‏ 
وسمية وأسمای وأين حفصة ومريم وامرأة فرعون؟ هل ثمة عاقل في الدنیا یقبل 
هذه النتيجة الذهلة؟؟ 
سيجري فيه من ا فهو يروي لصحابه ۳ سيجري يوم 0 في 
الصور بين آدم وربه» يؤمر فيه آدم أن يستثني کیفما اتفق من کل ألف رجلا 
لیشکل منهم حملة اسمها «بعث النار». سبحان الله عما یصفون. ويروي 
لأصحابه في الحديث الثاني والثالث» ما سیکون عليه آهل الجنة من أن أكثرهم 
فقرای وما 00 عليه ه أمل | ا من آن و نساء. 
دی بمب با إلى لقول با اء اة يجب لا قل عن + ,7/1 
نعود الآن إلى الحديث الأول» وإلى قاعدة (واحد فى الجنة + ۹۹۹ فى النار). 
محاولين تطبیق الحديثين الأول والثاني على سكان العالم الحاليين عام ۲۰۰۰ والبالغ 
عددهم ستة ملیارات نسمة بینهم ملیار واحد من اتباع الرسالة المحمدية: 
- مجموع الداخلین إلى النار بحسب الحديث الأول = ۰۹۹4 ملیون إنسان. 
ب مجموع الداخلين إلى الجنة بحسب الحديث الأول = ٩‏ مليون إنسان. 
ج - عدد النساء في النار بحسب الحديث الثاني = ۳۹۹۲ مليون امرأة. 
د عدد الرجال في النار بحسب الحديث الثاني = ۱۹۹۸ مليون رجل. 
ونحن نرى اليوم استناداً للاحصائیات أن سكان أهل الأرض /5٠‏ منهم إناث 
و٠6‏ / منهم ذكورء مع فروقات بسيطة بين بلد وأخر» تكمل باحصلة ماذ كرناه. أي : 
۰ مليون رجل + ۰۰ ۰ مليون امرأة. ولاننسی أن الإحصائيات والارقام عل» 
1 الدلیل العلمی دلیل قطعى» بینما الأحاديث النبوية الثلائة السالفة أدلة ظنية. 
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فاذا افترضنا أن أهل الجنة في الحديث الأول كلهم رجال» آضفناهم إلى عدد 
الرجال في الحديث الثاني من أهل الناره لوجب أن ينتج لدينا عدد الرجال من سكان 
العالم الیوم أي ۳۰۰۰ ملیون تقرییأء لکننا نجده بدلالة احدیئن: ٩‏ 2۱4۹4 
ء ۲۰۰ مليون وهذا رقم يرفضه العلم وترفضه الإحصائيات» وعلينا أن سل انس في 
العالم منذ الآن من جميع الملل والأديان بما فيهن آتباع الرسالة ا احمدية بأنهن في النار 
بسا ادت أعلاه. ونحن على يقين بأن علماء الحديث لم يقاطعوا بين هذه 
الأحادیث الثلاثة وإغما جل اهتمامهم كان منصباً في السند فقط. 


ننتقل إلى نقطة أخرى من منظور الحديث الأول الذي يحدد الداخلین إلى الجنة 
بستة ملايين رجل» لنقاطع هذه العلومة مع الحديث الثالث» الذي يقسم الأمة المحمدية 
إلى ۷۳ فرقة» واحدة منها فقط في الجنة. فإذا علمنا أن عدد أتباع الرسالة احمدية 
بحسب أرقام الإحصائيات هو مليار إنسان تقریباء نتج لدينا أن عدد أفراد الفرقة 
الناجية = ...۰ ل 2 تقریبا. وهذا يتناقض مع الملابين 
الستة التى حددها الحديث الأول» والتی إن صحت تفترض آن الفرقة الناجية ليست 
أهل السنة اليوم وليست أهل الشيعة» وأن علينا إن أردنا النجاة أن نبحث عن فرقة 
لايزيد عدد أفرادها عن الستة ملايين» رغم أن هذا آیضا لن يفيد في نجاتناء لان 
السقف الرقمي مغلق لايقبل الزيادة. 


وفي حديث آخر: عن عمر بن عبد العزيز عن أبيه عن النبي (ص) قال: «لايموت 
رجل مسلم إلا أدخل الله مکانه النار یهودیا أو اقرا (صحیح مسلم 4۹۷° 
أحمد 8555 ان واضع هذه الحديث ليس لديه أية فكرة ة عن توزع الأديان ونسبها 
في الكرة الأرضية وتوزع السكان» حيث أن المسلمين والنصارى واليهود لايشكلون 
أكثر من نصف سكان العالم» فنسي الراوي وضع النصف الاخ ما يبين أن الحديث 
موضوع. 

هل يكن أن تكون هذه الأحاديث صحيحة؟ وهل يمكن أن تكون وحياً إلهياً ثانياًء 
مقدماً على التنزيل الحكيم كوحي أول؟ يقولون صحيح مسلم وصحيح البخاري 
ويقولون إنهما أصح الكتب بعد كتاب الله. ونقول نحن: هذه إحدى أكبر المغالطات 
التي ما زالت المؤسسات الدينية تُكره الناس على التسليم بهاء تحت طائلة التكفير 
والنفي. فالصحة في كتاب الله صحة حقيقية لغوية واقعية» يؤيدها العلم» ويثبتها 
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الکون الشهود. آما الصحة في کتب الحديث فصحة مجازية اصطلاحية تواضع أهل 
المؤسسة الدينية آنفسهم على تسمیتها أي آنها تحمل الطابع الذاتي» صحة نسبية إن 
ثبتت عند آحدهم نفاها الاخر. صحة تعتمد القائل بغض النظر عما قال. فاذا ترا 
آحد. كما نفعل نحن الآن» وأشار إلى تناقض أو خطأ فى حديث آحاد» کشفه له 
العلم القطعي» اتهموه بالعمالة وبمحاولة القضاء على الإسلام عن طريق تهديم السنة 
النبوية بالطعن في الحديث» كوحي ثان يمثل السنة. في الوقت الذي نرى فيه أنهم هم 
الهادمون الطاعنون المسيئون «وإذا قيل لهم لاتفسدوا في الأرض قالوا إنما نحن 
مصلحونء إلا إنهم هم الفسدون ولكن لایشعرون البقرة ۰ فحين يقولون 
إن الحديث النبوي كما هو في كتب الحديث بين أيدينا وحي» ویثبت بعد ذلك 
بالبرهان وجود خطاً أو تناقض في أحد هذه الأحاديث» وما أكثرهاء فهم یبذرون بذور 
القضاء على الحديث النبوي كله» صحيحه ومتناقضه؛ وبالتالي يقضون على النبوة. أما 
نحن فتعليقنا على هذه الأحاديث «كذب الرواة وصدق الله ورسوله). 

إن علينا» بعد أن 3 توظيف الأحاديث الإخبارية في تحديد عقيدة المؤمنين عوضاً 


عن التنزيل الحكيم؛ أن نقف من هذه الأحادیت ونا جديا وأن نعيد النظر فيهاء 
ا ا ا اا 


المستقبل وفضائل الأمكنة والرجال. 

حكمة الرسول: 

يبقى علينا أن نشير إلى مجموعة أحاديث نبوية» ندعوها أحاديث احکمة تقع 
تحت قوله تعالى في مثل الآيات التالية: 

- إوأنزل الله عليك الكتاب والحكمة وعلمك ما لم تكن تعلم» النساء .١١7‏ 

- إيؤتى الحكمة من يشاء ومن يؤت الحكمة فقد أوتي خيراً كثيراً» البقرة 

Ek 

- إواذكرن ما يتلى في بيوتكن من آيات الله والحكمة الأحزاب 4 ۳. 

- «إولقد آتينا لقمان الحكمة أن اشكر الله لقمان .٠١‏ 

فالحكمة تعاليم عامة أخلاقية تجري بها ألسن الحكماء ولا تحتاج روما إلى وحي» 
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ولا إلى نبوة ولا إلى رسالة. فلقمان لم يكن نبياً. وهذا معنى قوله تعالى «ؤيؤتى 
الحكمة من يشاء. وهناك آمثلة في التنزيل الحكيم أشار فيها تعالى إلى الحقل الذي 
تتموضع فيه الحكمة» کما في قوله ولا تقف ما یش لك هعم إنّ المع وَالِْصرَ 
فاد کل وليك کان عَنْه 4 مسئولا » ولا تمش في الازض رخا إنك لن تخرق 
لازض وَلَنْ بل ال طولا ٠ ٠‏ کل ذَلِكَ كَانَ مه عِنْدَ رب مکزوها » ذَلِكَ با 
خی إليك ربك ین الكمة» الإسراء ۳۰ - ۳۹. لذا فإن تفسير الشافعي للحكمة 
بأنها السكة ليدن :لدأ ی 

قلنا إن الحكمة تعاليم عامة أخلاقية» وهذا يعنى أنها مقبولة إنسانياً عند جميع 
الناس» وهذه آبرز صفات أحادیث کم کقوله (ص): 

- «لاضرر ولا ضرار». (ابن ماجة ۲۳۳۱) 

- «دع ما يرييك إلى ما لا يريبك». (الترمذي ۲44۲) 

- «إبداً بنفسك ثم بأخيك». 

- «من كان یمن بالله والیوم الآخر فلیقل خيراً أو فلیصمت». (البخاري 5559). 

- «لایقمن ¿ أحدكم حتى يحب لأخيه ما يحب لنفسه). (البخاري ؟١).‏ 

ت «المسلم من سلم الناس من يذه ولسانه). (البخاري 8 

والمتأمل في هذه الأحاديث وأمثالها يرى أنها تعاليم أخلاقية لكل أهل الأرض» إنما 
لايمكن أن نبني عليها أحكاماً شرعية أو عقائدية. وهذه هي الصفة الثانية من صفات 
أحاديث. الحكمة: 

وقلنا إن الحكمة قد تأتي وحیأ لكن الوحي ليس لازماً لها فهي تجري على ألسن 
الحكماء في كل زمان ومكان إلى قيام الساعة» حتى بعد انقطاع الوحي السماوي عن 
الأرض وأهلها. ومن هنا نفهم قوله (ص) إن صح: (الحكمة ضالة المؤمن أينما وجدها 
أخذها) (الترمذي ۰6۲۲۱۱ وفي رواية هو أحق بها. وهذا الحديث يؤكد بشكل 
قطعی آن احکمة ليشت :وححيا. 

لكننا نعود إلى تأكيد الصفة الثانية من صفات أحاديث الحكمة» وهي أنه لاهکن 
إقامة أحكام شرعية ة أو عقائدية علیها. وینطبق هذا علی قوله (ص) إن صح: (من كان 
يؤمن بالله واليوم الآخر فليقل خيراً أو فليصمت). إذ لايجوز أن نبني حكماً عقائدياً 
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عليه نصل به إلى تکفیر الکثار المهذار وإخراجه من دائرة الإيمان بالله والیوم الاخر. 
فالحديث حكمة نبوية تشیر إلى أن من بين صفات المؤمن» أنه یضبط لسانه» ویدقق في 
مرامى ألفاظه» فلا يقول إلا خيراً. 

وعلى هذا يمكننا تصنيف الأحاديث النبوية (وليس السنة النبوية) كما يلي: 

۱ - آحادیث الشعائر. والطاعة فیها واجبة متصلة للرسول حیاً ومیتاء 


۲ - أحاديث الاخبار بالغیب» وهي مرفوضة کلها. سواء منها الاخبار عما 0 
الله أو الاخبار عن أحداث الستقبل, انطلاقاً من أن النبي لایعلم الغیب» ومن 
نا كمؤمنين نؤمن بالغيب إيمان تصدیق إن شاهدناه ودخل داثرة معارفتا» أو 
إيمان تسليم إن لم نشاهده ولم یدخل دائرة معارفنا. وأن الغيبيات الواردة في 
كتاب الله كافية ووافية ويخرج منكرها من دائرة الإيمان. 

۳ - أحاديث الأحكامء وتشمل کل حدیت تورف یتضمن حکما آو تشریعا 
لايتعارض مع آیات وأحكام التنزيل الحكيم ولایقرب أو يتعدى حذاً من حدود 
الله. هذه الأحاديث عندنا تحمل الطابع التاريخي التنظيمي المرحلي في طريقة 
تعامله (ص) مع مجتمعه وواقعه المعاش فعلاً. وهي للإستغناس فقطء متواترة 
كانت أم غير ذلك. مارس النبي فيها دوره كمجتهد في تقييد الحلال كمطلق؛ 
أو في إطلاقه من تقييده» حسبما تقتضيه الظروف الموضوعية. وبناء على هذا 
كله فالقياس فيها وعليها غير ملزم لأحد ولايخرج صاحبه من دائرة حبه 
للرسول (ص). 

؛ ‏ الأحاديث القدسية» وهي الأحاديث التي تتضمن قولاً لله تعالى في أمر من 
الامور الغيبية. كحديثه (ص) الذي رواه الطبراني والحاكم في المستدرك: «إن 
الله أذن لي أن الخدت عن ديك رجلاه في الأرض وعنقه مثبتة تحت العرش 
وهو يقول: سبحانك ما أعظم شأنك. قال: فيرد عليه الله يقول: ما يعلم ذلك 
من حلف بي کاذبا». . وفي رواية أخرى: «فإذا صاح صاحت الديكة فيقول: 
سبحان او الملك الرحمن لا إله غيره). وهذه الأحاديث مرفوضة عندنا 
لأمرين: الأول: أن النبي (ص) لايعلم الغيب وقد فصّلنا القول في هذا فلا 

نعيد. والثاني: أن القول المنسوب إلى الله تعالى في هذه الأحاديث» لايخرج 
عن آحد شکلین: إنا إنه تفصیل لا مبرر له جمل ورد في اتتزیل اک لو 
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شاء الله وكان ضروریاً لفصله في الآيات» وهذا مرفوض لقوله تعالی «إوهو 
الذي أنزل إليكم الكتاب مفصلا» الأنعام ٤‏ ۱ و الما أنه زيادة على قوله 
تعالى في المفصّل من الذكر احکيم وهذا أيضاً مرفوض لدخوله في باب 1 
الله ما لم يقل. وهذا باب خطير جداً كما في قوله تعالى ولو تقول علينا 

بعض الأقاويل » لأخذنا منه باليمين ه ثم لقطعنا منه الوتين» الحاقة 4644 . 


والتقول على الله لایکون بالقول السيء فقط. :فحت لو كان قولا حسناً بلیق 
بجلال الله وعظمته فانه يبقى تقولاً على الله حاشا النبي (ص) أن یفکر فيه 
فما بالك بأن يمارسه. 

ه ‏ أحاديث حياة النبى الخاصة وصفاته كرجل وإنسان. وهی جملة أحاديث 
تصف مأكله (ص) وملبسه ومنامه» وتصف لون شعره وقامته وطريقته في 
المشي والقعود. وتصف ما يتصف به من صدق وأمانة وبشاشة وجه ورقّة لفظ 
ودماثة طبع وكرم وسماحة ومن شجاعة وجرأة في قول الق وكره الظلم» 
ومن حزم وبعد نظر في تصريف الأمور ومواجهة الشدائد. وهذا كله إن صلح 
لاتختي بسیرته وص )ءا وترقیق النفوس والارواح باستذ کار فضائله وحصاله إلا 
أنه لایصلح سنة سنة تکون محل أسوة لأهل الارض في کل زمان ومکان. 


الأسوة الحسنة في الرسول (ص): 


قد سال سائل: فما قولك في قوله تعالى «إلقد كان لکم في رسول الله أسوة 
حسنة لمن كان برجو الله والیوم الاخر وذکر الله کثیرا> الاحزاب ۲١‏ ون الله 
يجعل من رسوله أسوة حسنه ة للمؤمنين؟ أقول: ونحن أيضاً بجعل الرسول اة لنا.. 
ولكن باذا؟ أي ماهو المجال الحيوي والحقل الذي رسم لنا تعالى فيه أن نتأسّی 
ها 
وهو الذي جاء لنوج 00 ۳ والأنبياء إلى أن ختم لبي (ص). 
ونحن نجد أن الاسوة الحسنة وردت في التنزيل الحكيم في ثلاثة مواضع: 

أ إقذ كائث لم أسْوةٌ حستة في إِنراجِيم وَالذِينَ نع ذ وا ِقَْمِهمْ بر 


11٤ 


نكم وما تَئْدُونَ من ون ال الممتحنة 4. 
ب - ور تا لا ناف للذی كفَرُوا واغفز ل ریا رن آنت اعزیژ الل 
آقذ كان لکم فبهم أشوة حسئة إن كان تزجوا الله وی خر وَمَن یل 
فا الله هُوَ اي ابید المتحنة 15 
ت - «يَحْسَبُونَ الأخرّاب لَمْ یدح نی الأَخْرَابُ 1 ودا لو انهم بَادُونَ 
في الأغراب يَسْأَلُونَ عَنْ أنبايكم وَلَو کائوا فیکم ۳ قاتلو إلا یلا » لَقَدُ 
کان لک في رَسُولٍ اله أَسوَةٌ حبستة ان كان رجو الله وَاليوَمَ الاجز ود کر 
الله کیرا, » و ری رن الأخرّابَ ال هَذَا ما وَعَدَنَا الله وَرَسُولَهُ 
وَصَدَقَ الله وَرَضولَه وَمَا راهم إل إِيعَانَا و تَسْلِيمَاُ الأحزاب ۰ - ۲۲. 
والتأمل في الآيات» يرى بوضوح لايقبل اللبس أنه تعالى يجعل من إبراهيم وقومه 
اوا في و بيد هو الود والتيرق من المشر ن ثم یری انه سبحانه یجعل 
2 رسول الله آسوة لنا في الوضوع ذاته والقاسم الشترك احرفي في آيتي الممتحنة 
والأحزاب هو قوله تعالی بن کان يَرْجُوا الله وَالْيَومَ الآخر». 

فاذا كانت الاسوة الحسنة برسول الله فی آية الأحزاب هی ما یسمی بالسنة وکتب 
الحديث» فأين هو البخاري ومسلم عند إبراهيم لنتأسی به؟ 

ثمة وجه شبه واضح بين إبراهيم والرسول العريي (ص) ومن آمن بهما من جهت 
وبين قومهما من جهة آخری. فسبب تبرژ إبراهيم ومن معه من قومهم كان شرك القوم 
بالله وعبادة الاصنام» وسيب العداوة والبغضاء بین الرسول (ص) وقومه كان شرك 
القوم بالله وعبادة الأصنام. 

ومن هنا فالله سبحانه يرسم الأسوة الحسنة لكل من كان يرجو الله واليوم الآخرء 
أن يحذو حذو إبراهيم ومن معه» وحذو الرسول والمؤمنين في التبرژ من المشركين 
ومعاداتهم وقتالهم انتصاراً للتوحيد. أي يحق للإنسان أن يعادي أهله وقومه من أجل 

أما سحب الأسوة الحسنة وإسقاطها على اللحية والشارب واللباس والطعام 
والشراب» فهو عندنا ليس بشيء. إذ ليس من المعقول أن توقع هذة"الأمور العداوة 
بمسألة ما يسمى اليوم بالصحوة الاسلامیت ی إن لم تشمل تتقية التوحيد والمخل العليا 
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وترسیخ مقولة «إلاإكراه في الدين#» وإن اقتصرت على طبع الزید من کتب نواقض 
الوضوء ومفسدات الصوم ومبطلات الصلاة وکتب الکباثر وعذاب القبر ومعاداة 
اجتمع من أجل ذلكء» فلا هي بالصحوة ولا هي بالإسلامية. 

ونحن نرى أن عقيدة التوحيد تشوبها اليوم الشوائب. بعد أن تم تعمیم مفهوم 
الأسوة الحسنة بالرسول» وصرفه عن مقصده الإلهي الأصليء ار آسوة بالنبي؛ 
وأسوة بالرجل اتساب و الأحاديث النبوية تشریماً أبدياء ا آخبار 
الفقه التي 00 الناس في عصرهم ولعصرهم. إلى أصول وأسس لكل العصور 
والدهور. 

لاریب في أن للوضوء نواقض وللصوم مفسدات وللصلاة مبطلات. ولا ریب اش 
في أن هناك ار رو 0 في 05 اراك و تكمن في ج ۳ 
امقاصد الالهية الاساسية من 00 من هذه القاصد على سبیل الخال قوله 
تعالي : ايها الاس 1 غفتاکغ ین کر وَأَنتَى وَجَعَلْنَاكُمْ سُعُوبًا وقبائل ارفا 
إن آکرمکم عند الله نا کم إِنَّ الله ليم خبيز الحجرات ۱۳ . وقوله تعالی تارك 
ِي په لت وُو علی کل شَيْءٍ قبیز ء الذي لق الَو وا یا یلو کم أیکم 
أَخْسَنٌ عَمَلا وَهْوَ اريز افو الملك ۲۰۱. 

والتعاروف والتقوی والعمل من جملة أساسیات الأهداف الالهية من اللق. 
فالتعارف یتضمن التجمع والاجتماع وتبادل النافع وبناء الأسر وتشکیل الدول 
يرضيه» والعمل یتضمن کل ما ینفع الانسان وأهله وینفع الاخرین» ویدخل فيه الاتقان 
وعدم الغش» وتدخل فيه بدون شك العبادات والشعاثر من صلاة وصوم. ويدحل فيد 
بناء العامل والدارس والساجد والشافی. ومن السخف أن نوهم الناس بأن العمر 
الصالح هو في بناء الساجد حصراًء وفي الصلاة والصوم فقط ولا صالح سواه. 


یقول تعالی: 
- چوالذین یِجتیبون کباثر الإنْم والفواحش وَإِذَا ما غضبوا هُمْ يَعْفِرُونَ» 
الشوری ۰۳۷ 


۱۹۹ 


- هن یبوا کبائر ما هون عَنْهُ كَفْر عنکم سيتام وذعلکم مذلا كريا) 


النساء .۳١‏ 
- «الذین یختیبون کبایر الإثم والُْواحش لا المع إِنَّ رب وایغ الغْفرَةِ© 
النجم ۳۲. ١‏ 


- ایا الذین آملوا لا یه یس قوم ِن قزم عسي ان کنو حيرا وهم ولا نع 
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من نِسَاءٍ عمی أَنْ يكن خیرا م مهن ولا تلمژوا آنفسکغ و ار 


بالألقاب» الات .١١‏ 
- ایا اين منوا اجتیبوا كثيرًا م مِنْ ال إِنّ بض ال إِنْمْ ولا تجشضوا و 
تب به م تنا الحجرات ؟7١.‏ 


إن النظر في هذه الایات يبين لنا بشکل دقیق وقاطع الفرق بين النهي والتحرم. 
فالله تعالی ينهانا عن التجسس والغيبة» وعن السخرية بالآخرین والتنايز بالألقاب 
والظن. ونلاحظ أنه سبحانه يسمي الظن إثماء وأنه يستعمل في آيتي النساء والنجم 
والشورى مصطلح «كبائر)» كبائر الإثم والفواحش وكبائر ماتنهون عنه. . ونفهم أن في 
المنهيات كبائر وصغائر (لم)» أما احرمات فليس فيها كبائر محرمات وصغائر 
محرمات. ونرى أن احرمات هي كبائر المنهيات» أي: كبائر ماتنهون عنه = المحرمات. 

فإذا عدنا إلى النظر في مثالين من هذه المنهيات هما التجسس والغيبة. وجدنا أن 
التجسس على الجيران والأصدقاء وتتبع عورات الاخرین م آمر غير مقبول» وفيه ضرر 
یلحق بعلاقات الأفراد في انجتمع الواحد» ومن هذا فهو ماع وهو إثم بغير حق. 
أما التجسس على الأعداء خارج البلاد فهو آمر واجب فيه منافع. وهو إثم بحق» 
ولايشمله النهي الإلهي. 

وكذلك الغيبة» فذكر عيوب الآخرين ونواقصهم وسيئاتهم أمر غير مقبول حتى ولو 
كانت هذه العيوب والنواقص حقيقة فعلية لا فيه من إضرار اجتماعية تؤدي إلى إشعال 
نار البغضاء واقد بين آبناء اجتمع الواحد. والغيبة في هذه الحالة إثم بغير حق نهى 
عنه الله سبحانه. آما لو تصورنا رجلاً يسأل عن سيرة وسلوك رجل آخر ينوي أن 
يصاهره أو أن يشار كه في تجارة» فالغيبة في هذه الحالة واجب» وهي إثم بحق لما فيها 
من منافع. 

هنا نفهم بوضوح كيف أن المنهيات الإلهية تحمل صفة الاستمرار الظرفي 
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والشمولي وفيها مثل عليا. وهذا يقودنا إلى مسألة الخمر التي اختلف الفقهاء حولهاء 
ومازالوا مختلفين 

لقد ذهب البعض في الخمر إلى أن الشرب هو السكرء بينما هناك أحوال وظروف 
يحصل فيها الشرب ولا يحصل السكر. وذهب البعض إلى تحريم الشرب من باب سد 
الذرائع. وذهب البعض إلى أن النهي كالتحريم إن إن لم يكن أقوى منه. ونحن نرى أن 
الخمر من المنهيات وليس من احرمات وأن التحريم أقوى من النهي بدلالة التعاريف 
التي وضعناها آنفاً . ففي الخمر منافع. وحين يستعمل كمادة للتخدير في العمليات 
الجراحية فهو إثم بحق أما حين یشرب للسكر فهو إثم بغير حق. 

إن صاحب الحق الوحيد في التحريم والتحليل هو الله تعالى حصراء لكنه سبحانه 
يأمر وینهی» ويمنع ويسمح» ويستحسن ويستقبح. أما الرسول فيأمر وینهی» ويمنع 
ويسمح» ويستحسن ويقبح» لكنه لايحرم إلا ما حرم الله ولا يحل إلا ما أحل الله غير 
مستقل بالتحريم والتحليل عن كتاب الله. أما الحكام وولاة الأمر (البرلمانات) فيمنعون 
ویسمحون» ويستحسنون ویقبحون» ويأمرون وینهون لكنهم لايحرمون ولا يحللون. 

أي أن هناك باختصار نواهي إلهية ونواهي إنسانية. وكما أن النواهي بنوعيها 
تختلف عن احرمات فی الوجوه التی عددناها» کذلك النواهی الالهية تختلف عن 
النواهی الانسانية من وجوه. فالتواهی الالهية کما قلنا تحمل صفة الاستمرار الظرفی 
والشمولي, أما النواهي الانسانية فهي ظرفية غير شمولية ولا تحمل صفة الاستمرارية 
والنوامی الالهية فیها مثل علیاء آما الانسانية فلا تحمل صفة الكل العلیا. 

ومثال النواهي الانسانیة: إشارة المرور التي تنهی السائق عن تجاوز الضوء الأحمر. 
آما إذا كان هذا السائق یقود سیارة إسعاف أو سيارة ٍطفای یصبح من واجبه تجاوز 
الضوء الأحس وعدم الالتزام بالتهي عن تجاوزها. ومن هنا نری تصحیح القول 
الشهور «الضرورات تبيح احظورات» بحیث یصبح «الضرورات تبیح النهیات 
والمنوعات». 

لقد أشرنا فيما سلف إلى آننا نری أن الكبائر هى الحرمات الإثنتا عشرة» وقد 
عددناهاء وأشرنا إلى الفرق بين النهي الالهي والتحري هذا الفرق الذي ينبع أساساً من 
الفرق في الأهمية والأثر ین أمر وآخر وبين عمل وآخر. ومن هنا نفهم قوله تعالى إن 
تتیبوا کبائر ما نهر عَنْهُ عَنْهُ نکفر عَنْكُمْ سَيْكَاتَكُمْ وَتُدْجِلَكُمْ مُدْخَلا كرِها» النساء 


۱۹۸ 


۳ وقوله تعالى ولل ما في السَمَاوَاتِ ت وما وَمَا في الأ ليجزي لین امنا‎ ۳١ 
1 يلوا وَيَجُزي الذِينَ أَخسئوا بالحشتى ۰ ۳ یَحتَبون کبائر لاثم الق احش‎ 
لمم النجم ۱ ونفهم أن ثمة كبائر وصغائر (سماها الله اللمم) في النواهي.‎ ۱ 
وأن إتيان هذه لیس کاتیان تلك. فالله سبحائه ینهی عن ل النفس والتنابز اقات‎ 
لكنه يعود فيحرم الفواحش‎ )٩۰ وينهى أيضاً عن الفحشاء (النحل‎ »)١١ (الحجرات‎ 
وواضح أن هذا ليس ذاك. فالتنايز بالألقاب‎ »)۳١ ما ظهر منها وما بطن (الأعراف‎ 
وعدم الإفساح في امجالس لايساوي مطلقاً قتل النفس وأكل مال اليتامى.‎ 

لكنهم حين خلطوا أوامر الله ونواهيه بأوامر الرسول ونواهيه» وجعلوا منها عامة 
شاملة أبدية» في درجة واحدة مع احرمات» ثم أضافوا إليها نواهي الصحابة والتابعين 
وأئمة الذاهب. وجدنا أنفسنا أمام حقل مترامى الأطراف هو حقل ارام انطبعت 
أبعاده في فكرنا من طول العايشة والاعتیاد» ع آنا ابن كثير والرازي في تفسيرهما 
لقول الله تعالى ان نیوا کار ما هرن عن ينسبان إلى ابن عباس قوله: هى إلى 
السبعمائة 0 9 من الحافظ الذهبي يه يصنف كتاباً في الكبائر» يجعل نواهي 

الشرك بالله يساوي اللعب بالترد» وأن قتل النفس يساوي لبس الثوب الطویل» 
استخفاف بعقول الناس من جهة» وتطاول على الله سبحانه في تحريم ما لم يحرم من 
جهة اخحری. 

فإذا وضعنا قائمة بالأفعال والأعمال اليومية التي یقوم بها أحدنا على مدی شهر 
کامل» من اکل وشرب ونوم ومشي وقعود وقيام وذهاب وعودة وجوع وشبع ومرض 
وتعب. ع امح عام ده القائمة ولا بالأفعال والأعمال التي تستهدفها نواهي 
الله والرسول. ‏ فتأخحذ مغلا لاکل 0 واللباس ونترك مغل e‏ ا 
وقص الشعر والاظافر. 

ثم بعل ذلك كله نفرز اخالفات في هذه الأفعال والأعمال المستخرجة في الجدول 
إلى كبائر ولمم. مفترضين عقلا أن اللم أكثر عدداً من الکبای ثم انظروا واحکموا 
بأنفسكم على مدى الدقة والصحة في كتاب الكبائر للحافظ لذ وعلى مداها فى 
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القول النسوب لابن عباس» ثم اسألوا آنفسکم: أين هي سماحة الاسلام الحنيف 
ومصداقيتها في ضوء ذلك کله؟ وماهو هذا الدين السمح؟ وأين هو جوهر الرسالة 
احمدية في وضع الاصر والاغلال عن الناس» ونحن أمام کتب وتفاسیر تجعل من کل 
أعمال الانسان وأفعاله محرمات وكبائر؟ فلا حول ولا قوة إلا بالله. 

0۰۰ 


نحو الأسس الجديدة للففه الإسلامي 


لقد تحدثنا حتى الآن عما فى بعض کتب التراث» كالتفاسير وكتب الحديث 
والدراسات والأدبيات الإسلامية» لكننا نرى أن جوهر القضية ليس في هذه الكتب بل 
في الأصول التي تأسست وتجذرت في القرن الثاني الهجري ووضعت أسس المنطلقات 
لهذه الكتب وغيرها وللفقه الإسلامي بكل فروعه. ونرى أنه لابد من إعادة تأسيس 
هذه الأصول من جذورهاء ولابد من إعادة النظر في الجذور التي انطلق منها السلف 
تطبيقياً في قول ما قالوه وكتابة ما كتبوه. 00 ۱ 

لقد بدأ في القرن الثاني الهجري» صدر العصر العباسي» وضع أسس الفقه 
الإسلامي على يد الإمام الشافعي (۱۵۰ - ٠١5‏ ه)» في كتابه «الرسالة)» وتواكب 
ذلك مع وضع سيبويه لعلم العربية في كتابه المشهورء الذي أقر فيه الترادف» إلى 
جانب من سبقه مثل الیل مضل تر ولا ريب في أن الشافعي تأثر 
بمذهب الترادف هذاء إلى حد صرفه عن التشدد فى رواية الحديث النبوي باللفظ 
وتمویزه الرواية بالعنی. لکن هذه الاشكالية اللغوية لم تكن هي الوحيدة التي آثرت 
فیما رآه الشافعی وأرساه وكتبه» فثمة إشكاليات عديدة أخرى نستعرضها فیما یلی: 

١‏ اشكالية اجتماعية دينية: فقد انطلق الشافعی من أن عصر النبوة والخلفاء 
الراشدین الأربعة هو عصر الإسلام» وأن کل ما طبق فيه من قرارات وتعلیمات وأوامر 
ونواه هو عين الاسلام. و کما أن کل شيء كان حراماً في العصر امجاهلي» كذلك کل 
ما تم إقراره في عصر النبوة والراشدين هو الحلال وماتم النهي عنه ا . ومن هنا 
انبذرت بذور ذهنية التحرم في العقل العربي الإسلامي» وعلی هذا لأسا تم تعريف 
الكتاب والسنة والإجماع والقیاس واعتبرت مصادر للتشریع. یقول الشافعي: «علی أنه 
ليس لأحد أبداً أن يقول لشيء حل ولا حرام إلا من جهة العلم» وجهة العلم الخبر في 
الكتاب أو السنة أو الاجماع أو القیاس» الرسالة ص۹۰. ويقول «كل ما سس رسول 
الله ما ليس فيه كتاب وفيما كتبنا فى كتابنا هذا من ذكر ما من الله به على العباد من 
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تعلم الكتاب والحكمة» دليل على أن الحكمة سنة رسول الله.. فيجمع القبول لما في 
كتاب الله ولسنة رسوله القبول لكل واحد منهما على الله» 0 ص و 
ولقد رددنا على هذا القول في مكان آخر من هذا الكتاب فانظره. والإشكالية هناء 
هي أن عصر النبي والراشدين بكل أبعاده وسلوكياته وثقافته أصبح جزءاً من الدين» أي 
تم تحويل الثقافة إلى دين. والسبب في ذلك هو التداخل والالتباس في مفهومي الإسلام 
والإيمان انطلاقاً من الترادف. فقد ساد الاعتقاد بأن المؤمنين بمحمد (ص) وبرسالته هم 
وحدهم السلمون وبأن الدين الوحيد القبول عند الله هو الاسلام فتحول الإسلام 
بذلك إلى دين محلي فقد عالیته» وانطمس البعد الإنساني الشامل للإسلام كرحمة 
للعالمين» وكدين بدأ بنوح وختم بمحمد (ص)» وكمثل أخلاقية وقيم عليا خضعت 
للتراكم والتطور والتنوع. وتواكب ذلك مع کون الدولة العربية الإسلامية في ذلك 
الوقت» أكبر دولة في العالم» فتصدى الفقهاء لوضع منظومة حقوقية لهذه الدولة تحت 
عنوان الفقه الاسلامي وما هو إلا القانون المدني لهذه الدولة وهو غير ملزم لاحد. 

۲ - الإشكالية السياسية: كانت المعركة على أشدهاء عند إرساء سس الفقه 
الإسلامي» بين العباسيين والطالبيين» وكان لها أكبر الأثر على فقه السلطة بالاعتماد 
على العديد من الأحاديث النبوية وأحاديث الغيبيات التي تادعم هذا الطرف وتدين 
الطرف الاآخره ورسخ بالتالي القول بأن الحديث وحي وبأن الوحي وحیان» تشبيتاً 
لدعوى طرف على الطرف الآخر وتدعيماً لموقفه الإيديولوجي. فتکرست مثلاً مقولة 
أن الولد في آية المواريث هو الذكر وأن لبنت لاتحجب» رغم أن مطلع الآية يوصي 
بالأولاد والأولاد فيهم الذكر وفيهم الأنثى» ورغم أن اللسان العريي يطلق لفظ الولد 
على الذكر والأننى. كل ذلك بدافع سياسي سلطوي. فلولا هذه التخريجة على 
ركاكتها - وقد تبناها الشافعي - لزالت الشرعية عن الاسرة العباسية التي كانت تحكم 
أكبر وأغنى دول العالم في ذلك الزمن» ولانتقل حق الحكم مباشرة إلى المعارضة» أي 
إلى الطالبيين وإلى الشيعة. 

وبا أن الإشكالية التي يعيشها المرء هي التي تحدد له ما يراه وما لايراه ضمن النظام 
العرفي اج » وانطلاقاً من الإشكاليتين السالفتين الاجتماعية والسياسية» فقد تم وضع 
التفاسیر لآيات الاحکام 3 کتاب الله تعالی» من خلال قراءة آولی تحکمها 
الاشکالیات الذ كورة» كما تم وضع أسس الفقه وتعاریف الکتاب والسنة وت 
والقیاس. ومن هناء فان علینا التمییز بكل وضوح بين آیات الأحكام في التنزیل 
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الحكيم» وبين فهمها وتفسیرها تطبيقياً في الفقه الوروث» كما علینا التمییز وبکل 
وضوح بين آيات العقيدة في التنزيل الحكيم» وبين علم الکلام وعلم أصول العقيدة في 
التراث المووروكة» الذي اد شکله وتأسست قواعده في ضوء إشكاليات 0 
بعضها. فایات الا حکام والعقيدة في التنزیل الحكيم هي كينونة في ذاتها بینما 
التفاسير والفقه وعلوم العقيدة والكلام صيرورة تاريخية» وهذا ليس ذاك. أي أن أيات 
الواریث في التنزیل شيء وعلم الفرائض في الفقه الوروث شيء آخر. فآيات المواريث 
كينونة» وعلم الفرائض صیرورة والتفاسير والفقه عثلان القراءة الأولى لکتاب الله. 
ونضرب على ذلك كله مثالاً في الآيات التالية: 


- ولکل أمة أجل فإذا جاء أجلهم لايستأخرون ساعة ولايستقدمون4 الأعراف 
۳ 

- #إوالله خلقکم وما تعملون4 الصافات 55. 

- #لکل أجل کتاب الرعد ۳۸. 

- هل من خالق غير الله يرزقكم من السماء والأرض) فاطر ۳. 

هذه الایات كينونة فى ذاتها.آما ما وصل إليه الفقه والفقهای وکتبوه تحت تأثیر 
إشكالياتهم محكومين بأرضيتهم اعرف من أن: العمر محتوم» والرزق مو 
والاعمال مکتوبت فهو الصيرورة الاولی التاريخية التى استقرت عندها القراءة الاولی 
لآيات الذكر الحكيم. 
بالترادف» ويجيز رواية الحديث بالمعنى» ويفسر أيات التنزيل على وجه ظاهري یدخل 
دعر الم ا ادا لسار ده 
والقرآن» وبين لكر والفرقان» وبين اللوح امحفوظ والإمام ىن وبين جا 9 وبين 
الأم والوالدة الات والوالد» وبين الشاهد والشهید. وبين العباد والعبید» وبين الحظ 
والنصيب» وبين النهي والتحريم» وبين النبي والرسولء وبين الحرب والقتال» وبين الغزو 
والجهاد, وبين الفعل والعمل» ولم يقتصر منطلقهم هذا في الترادف على المفردات» بل 
امعد أحياناً ليشمل الجمل والتراكيب والصياغة» حين قرأوا قوله تعالى للذ کر مثل 
حظ الأنثيين» النساء .١١‏ ففهموها وطبقوها كما لو أنه سبحانه قال «للذكر مثلا 
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حظ الأنشى»» وحین قرأوا قوله تعالی «إفإن كن نساء فوق ائنتینٍ» النساء ۰۱۱ 
ففهموها وطبقوها كما لو أنه سبحانه قال «فان كن نساء اثنتين فما فوق». 
وتقعيدهاء وتأسيس اصول النحو والصرف فيها. ولكن» كما انتصرت مدرسة الحديث 
(الشافعي) على مدرسة الرأي (آبو حنیفة)» و کما انتصر النقل علی العقل» فقد انتصر 
القالب ی a‏ على الدلالة والعنى في 0 وأهمل بالتالي 0 
فأهمل بذلك دور ر للقي لبلا الذي يتوجه إليه 0 في الآيات أساساً. عم 
آننا نجد في عصر این الفقه (القرن الثاني الهجري) يورا واضحة المعالم لعلم 
الد لالة ومعاني ا » كما عند الجاحظ ١٠٠١١‏ ۲۵۵ م في البيان والتبیین وفي 
كتبه الأخرى إلا أن هذا الجانب لم تتضح معاله وتستقر أشنيتة الا بعد ذلك بوقت 
طويل (حوالي القرن الخامس الهجري) على يد الإمام الجرجاني. 

عندما وقف الفقهاء والمفسرون عند المستوى النحوي القواعدي في فهم الجملة 
القرآنية» فقد التزموا عملياً با يقوله علماء اللغة» من وجود آلفاظ زائدة في التنزيل 
شیم واقروا ‏ مہ عا ودر رت اس و رغم آنهم ینفون نري وجوده 

إني أفيدك فائدة ما بعد إذا زائدة 

التزم الفقهاء والمفسرون بهذا ليصبح لديهم: 

ولا يأب الشهداء إذا ما دعوا» البقرة ۲۸۲ يساوي «ولايأب الشهداء إذا 
دعوا» وهذه مساواة باطلة أقل ما يقال فیها آنها زعم باطل یامکان تبدیل قول الله في 
کتابه العزیز ووهم بو جود زوائد في التنزيل الحكيم» استبعادها او جاهلها لایغیر من 
العنی زيادة ولا نقصاء تعالی الله عما یصفون. 


الفرق بين (إن) و(إذا): 


لقد نصت كتب النحو والصرف على أن (إن) و(إذا) أداتا شرط غيرجازم. ولم 
وبخاصة في آيات التنزيل الحكيم. إلا آننا نجد عند أحدهم رسالة في الفرق بين (إن) 


V€ 


و(إذا)» إلى جانب «إعراب القرآن الكريم)» و«شرح اللمع لابن جني»» ميز فیها بين ما 
تحمله كل منهما من دلالة ومعنی» رغم اتفاقهما من اجانب التقعيدي. 
یقول العكبري إن الفعل بعد «إذا» حتمي لاشك في وقوعه أما بعد «إن» فاحتمالي 
مشكوك بوقوعه. كما في قوله تعالى: 
- #إذا الشمس كورت ٠‏ وإذا النجوم انكدرت4 التكوير ۲۰۱. وهذا يعني أن 
التكوير والانکدار حاصل حتماً فيما يستقبل من الزمن بدلالة «إذا». 
ذا جاء نصر الله والفتح)» الفتح .١‏ وهذا يعني أن النصر والفتح قادمان بلا 
(یب. 
هذا فى حالة أن الجملة بعد «ذا» تفید الاخبار. آما إذا آفادت الجملة التکلیف» 
انصب عمل «إذا» على حتمية التکلیف ولیس على وقوعه» كما في قوله تعالی: 
- یاآیها الذين آمنوا إذا قمتم إلى الصلاة فاغسلوا» الائدة .٦‏ وهذا يعني أن 
قيام المؤمنين إلى الصلاة حتمي لاشك فيه. 
- «إياأيها الذين آمنوا إذا تداينتم بدين إلى أجل مسمى فاكتبوه» البقرة ۲۸۲» 
وهذا يعني أن كتابة المؤمنين في حال التداين تكليف حتمي لاشك فيه. 
آما أمثلة و الاحتمالية ففي قوله تعالى: 
- إوإن خفتم ألا تقسطوا في الیتامی فانکحوا ما طاب لكم النساء۳. وهذا 
يعني أن الخوف من عدم الاقساط في الیتامی ليس حتمیأ وأنه قد يحصل ویقع 
وقد لایحصل ولا يقع» والله سبحانه یدلنا في حالة وقوعه على ما نفعل. 
- وان تبدوا ا ا وتؤتوها الفقراء فهو خير لكم» 
البقرة ۲۷۱. وهذا يعني أن للصدقات احتمالين: الإبداء والإخفاء والثاني خير. 
وليس في الاية ما يحتم وقوع أحدهما. 
- وما محمد إلا رسول قد خلت من قبله الرسل أفإن مات أو قتل انقلبتم على 
أعقابكم» آل عمران 44 .١‏ هنا أيضاً يضع تعالى نهاية العمر للإنسان في أحد 
احتمالين: الموت أو القتل» وكلاهما محتمل الوقوع. 
ويختم الإمام العكبري رسالته بتعليق طریف» يشير فيه إلى الحوار بين عیسی السیح 
وربه في قوله تعالی: راد قال اللَهُ یاعیسی ابْنَ مرت نت فلت لاس انَخْدُونِي 
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ي الهتن من ون له َال ُبعائك ما کون لي أَنْ اقول ما لیس لي بح ِن 
ا لمت الائدة ۰۱۱۰ یقول: آرآیت لو وضع السیح «ذا» مکان «إن» 
لانخسفت به الارض!!. 

ومثال آخرء آية من التنزیل فیها (إن وإذا) في قوله تعالی: کتب علیکم إذا حضر 
أحدكم الوت إن ترك خيراً الوصية للوالدین والأقربين) البقرة. لاحظ: ذکر ظاهرة 
اموت بعد «ذا» وهو حتمي الوقوع ولكن ذكر ظاهرة وجود الخير لدى الإنسان 
ليوصى به كظاهرة احتمالية بعد أداة «إن). 


(ما) الزائدة: 
نعود إلى مسألة «ما» الزائدة. فتری أهل النحو والصرف يعتبرونها زائدة في أكثر من 
موضع: 


- بعد «إذا». كما في قوله تعالى: «إولا يأب الشهداء إذا ما دعوا» البقرة 
2۸۳۹۲ 


- بعد «إن» الشرطية. كما في قوله تعالی: «إإما يبلغن عندك الكبر» الاسراء 


.۳ 

- بعد «کثیرا» كقولك: كثيراً ما نصحتك. 

- بعد «قليلاً. کقوله تعالی: «إقليلاً ما تشكرون). الومنون ۷۸. 

- بعد (أيان». كقول الشاعر: 

إذا النعجة العجفاء كانت بقفرة فأيان ما تعدل به الريح تنزل. 

- بعد أين» بين» دون. 

- بعد أي الجارّة. كقوله تعالی: أا الأجلين قضيت فلا عدوان علي » 
القصص ۲۸. 

- بعد «إِنَّه وأحواتها (وتسمى الكاقة): کقوله تعالی نما المؤمنون أخوة]» 
الحجرات ٠١‏ 

وقول امرئ القيس: 

ولكنما أسعى جذ مؤثلٍ وقد يدرك المجد المؤثل أمثالي 
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قالت ألا لیتما هذا احمام لنا إلى حمامتنا أو نصفه فقد. 

وقول الفرزدق: 
أعد نظراً يا عبد قيس لعلما أضاءت لك النار الحمار القیدا 

- بين جار ومجرور. كما بقوله تعالى: «فبما رحمةٍ من الله لنت لهم4 آل عمران 
۹. 


- وقوله تعالی: ما خطيئاتهم أغرقوا» نوح .٠٠‏ 
- وكقولك: عما قريب ننتصر. 
ولايقف النحويون في القول بالزيادة عند (ما)» كما رأينا في الامثلة السابقة بل 
یذهبون إلى القول بوجود ما یسمی «شبه الزائد». كما في «حاشا» إن جاء ما بعدها 
مجروراً. ویذهبون إل وجود حرف آخری زائدة(؟. نعدد منها الأمثلة التلية: 
- الباء زائدة في خبر لیس. کقوله تعالی: لیس الله بأحکم الحاكمين» التين ۸. 
- الفاء زائدة حين تتصل ب «إذا» الفجائية. كما في قوله تعالی: «ونفخ في الصور 
فإذا هم من الأجداث إلى ربهم ينسلون» يس ۰۱. 
- أن زائدة عندما تأتي بعد «لا» الحينية. كما في قوله تعالى: لإفلما أن جاء البشير 
ألقاه على وجهه فارتد بصيرا» یوسف "5. 
- إن زائدة بعد «ما» المهملة بمعنى ليس» كما في قول الشاعر: 
بني غدانة ما إن أنتم ذهب ولا صريف ولكن أنتم الخزف. 
- كان زائدة عندما تقع بين «ما» التعجبية وفعلها. كقولك: ماکان أجمل 
الربيع. 
وغير هذا كثير يضيق اجال عن حصره. 
لقد آثر التقعید والقوالب اللغوية النحوية علی الفسرین تأثيراً واضحاه فقال بعضهم 
مقلا إن إبليس كان من الملائكة. واستشهدوا على صحة قولهم هذا بآمرین: أحاديث 
نبوية تدل على أنه من جنسهم» واستثناؤه من الملائكة في قوله تعالى فسجد الملائكة 
كلهم أجمعون » إلا إبليس أبى» الحجر ۰ والستشی لايكون إلا متصلاًء أي 
أن إبليس من اللائكة بدليل الاستثناء. والرد في نقض هذا القول يكون بأمرين: أما 
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الأحاديث النبوية» فليس للنبي أن یقول بملائكية إبليس» وأمامه قوله تعالی إلا إبليس 
كان من اجن ففسق عن أمر ربد الكهف ۰۰. وأما القول بأن الاستثناء لايكون إلا 
متصلا فقد يكون منقطعاًء ویکون الستثتی من غير جنس المستثنى منه» كقوله تعالى 

«إمالهم به من علم إلا اتباع الظن» النساء ۱6۷. وقوله تعالى «9وإن نشأ نغرقهم 
فلا صريخ لهم ولاهم ينقذون + إلا رحمة منا ومتاعاً إلى حين» يس 01۳ ؟. 

إلا أن الوقوف عند هذا كله بالتفصيل أمر یطول» نكتفى منه بالقول فى «ما) 
الزائدة بعد «إن» ووذا». ۱ ۱ 

نحن ننطلق من أن التتزیل الحكيم وحي سماوي وصياغة إلهية» صاغها صانع هذا 
الكون المذهل المدهش في دقته. ولابد من أن يكون هذا التنزيل بمستوى من الدقة 
يعكس عظمة ودقة منرّله. MM‏ للقول بزيادة أي حرف فيه. 
من حیث أنه الكتاب الوحيد الذي يتطابق فيه اللفظ مع الكلمةء والكلام مع القول 
والشکل القواعدي للجملة مع معناها ومضمونها البلاغي. 

ونتطلق من آن ارساء آسس التدوین والتقعید. جاء لاحقاً للسان العربي ولاحقاً 
للتنزيل الحكيم ولیس سابقاً له. فإذا قال سیبویه إن الفعل يجب أن ياثل الفاعل فى 
الافراد والتثنية والجمع. ثم نقراً قوله تعالی: «إهذان خصمان اختصموا» الحج ۹ 
وإذا قال إن الفعل يجب أن يمائل الفاعل في التذ كير والتأنيث» ثم نقرأ قوله تعالی: 
«إذا جاءك المؤمنات الممتحنة ۰۱۲ فهذا لايعني أن الله غلط في القواعد التي 
آرساها سيبويه» بل يعني أن سيبويه حين سس لقواعده لم يحكم ما أسسه على ما 
ينبغي» وهذا يفسر لنا خلافات مدارس النحو وأهله في المات من المسائل. 

ومن حسن الظن ننطلق من أن سيبويه وغيره من النحاة حين يقولون بأن ذهب 
ومضی وبارح وانطلق وغداء بمعنى واحد. فهم یقصدون الجانب النحوي وليس الدلالة 
والبلاغة. لأن في الانطلاق قوة لا تحدها في الذهاب» وفي المبارحة والغدو إشارة إلى 
الزمن» لا يتضمنها الذهاب والانطلاق. وحين يقولون بوجود أحرف زائدة» فهم 
يشيرون إلى انعدام أثرها وتأثيرها في البنية القواعدية للجملة» وليس إلى انعدام الدلالة 
والعنی فيي . 

من هذه المنطلقات» تأتي عندنا الدلالة قبل النحوء والعنی قبل الصرف» والبلاغة 
قبل البدیع. ومن هذه المنطلقات ننظر في التنزیل الحكيم لنفهم قوله تعالی: 
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إولايأب الشهداء إذا ما دعوا» البقرة ۰۲۸۲ 
فإما يأتينكم مني هدى4 البقرة ۳۸. 

5 ۳۹ ييلغن عندك الكبر» الاسراء ۲۳. 

- #أينما تكونوا يدرككم الموت4 النساء ۷۸. 

- لیس على الذين آمنوا وعملوا الصالحات جناح فيما طعموا إذا ما اتقوا 

وآمنوام المائدة ۹۳. 

فإذا كان الفعل بعد «ذا»» إخباراً وتكليفأء حتمي الوقوع وكان الفعل بعد «إن» 
احتمالياً مشكوكاً به. فما هی الدلالة الجديدة التى تضيفها «ما) بعد «إذا» وبعد «إن)» 
بعيداً عن زعم النحاة بأنها زائدة؟. 

لقد نظرنا في الایات وفي الشواهد الشعرية في كتب النحو فرأينا أن «ما» هي 
أقرب ماتكون إلى معنى النفي» فهي تكف عمل (إِنَّ وتنفیه كما في قوله تعالی انا 
المؤمنون أخوة». وتحول معنى التوكيد المجرد فيها إلى توكيد وحصر للأخوة فيما بين 
المؤمنين فقط. فما الذي تنفيه «ما» بعد «إذا» و(ما) بعد «إن»؟ 

يقول تعالى: لإقلنا اهبطوا منها جميعاً فإما يأتينكم مني هدى فمن تبع هداي فلا 
خرف عليهم ولاهم يحزنون» البقرة ۳۸. ويقول: فاا الإنسَانٌ إا ما الا ره 
فا کرمَة وَنَعَمَهُ فیقول ري أكرمن + و إِذَا ما بتلا فَقَدَرَ ء علیه رق ول ربي 
مات الفجر ۰۱۱۰۱ 

لقد وقف الزمخشري فى الکشاف عند قوله تعالی في البقرة «فاما یأتینکم مني 
هدى واستغرب أن يربط الله إتيان الهدی ب «إن» وهي احتمالية تفید الشك» في 
حين أن إتيانه للهدی حتمي الوقوع. فانظر إلى تأثیر قول النحاة على إمام مثل 
الزمخشري» حين يقولون بان «ما» بعد «إن» زائدق فلا یلتفت إلى حرف زائد فيه 

أما لو اعتبر أن «ما» زائدة من جهة النحو والصرف» لكنها تحمل معنى نفي 
0 0 «إن»» 7 أن إتيان الهدی جي ولکن ليس في شل حتمية (ذا)» 

فما ی «ما» بعد «ذا» فى آیتی ۳ ؟ و نحن 1 أن الفعل 
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بعد «إذا» حتمي الوقوع» بذاته وبنوعه والابتلاء في الایتین محتوم الوقوع بذاته» لکنه 
احتمالي بنوعه فقد يأتي الابتلاء بالتنعيم وال کرام وقد يأتي بقدر الرزق واقلاله. 
فکان لابد من اقتران «ما» ب «إذا» لنفي احتمية في نوع الفعل. فان «إذا» أعطتنا حتمية 
الابتلای و(ما) أعطتنا احتمالية نوع الابتلاء. 


وكذلك نقول في «إن» المرتبطة ب «ما» في قوله تعالى «إإما يبلغن عندك الكبر 
أحدهما أو كلاهما) الإسراء ۲۳. فنحن نعلم أن الفعل بعد «إن» احتمالي الوقوع. 
فجاءت «ما» لتنفي الاحتمال عن فعل بلوغ الکبر وتبقيه في أحدهما أو كليهما. مع 
الاشارة مرة أخرى إلى أن حتمية وقوع الفعل بعد «إن» الرتبطة ب «ما» لاتساوي 
الحتمية في «لذا» إذ یبقی بلوغ الکبر موضوع الآية خاضعاً لاحتمالات أخرى على 
رأسها العناية بالصحة والتداوي من الأمراض 


أما قوله تعالی «إأينما کنتم يدرككم ترس النساء ۰۷۸ فنری فيها نفياً دود 
الزمان والکان» وإشارة إلى أن الوت کقانون من اللوح احفوظ لا يخضع دود 
الکان والزمان. 

أما في قوله تعالی «إولا يأب الشهداء إذا ما دعوا البقرة ۰۲۸۷ فعمل «ما» هنا 
هو نفي الرخحصة والعذر. فدعوة الشهداء حتم» على الشهداء تلبیتها ولارخصة لهم في 
الرفض ولا عذر. أرأيت لو قال تعالی «يا أيها الذين آمنوا إذا «ما» قمتم إلى الصلاة 
فاغسلوا وجوهکم» ولو قال «إذا «ما» نودي للصلاة من یوم الجمعة فذروا البيع» لالغی 
بذلك كل رخصة وكل عذر فيهما. لکنه قال ذا قمتم» وقال «إإذا نودي). 

وننتهي أخيراً إلى قوله تعالی لیس عَلَى ال آه منوا وعَملوا الصّاحات ٠‏ جتاخ 
فیقا طعفوا إِذَا ما اقا وَآمَنُوا وعملوا الصَّاَاتٍ نم اقا وَآمَُوا ثُمَ اقا وَأَحْسَئُوا 
وَاللهُ بحت ی احیین6 المائدة .٩۳‏ 

فلقد سبق أن شرحنا هذه الآية فى كتابنا «الإسلام والإيمان» وأشرنا إلى أن فيها 
إيمانين» الأول إيمان تسليم هو الإيمان بالله وهو إيمان الإسلام, والثاني إيمان تصديق هو 
الإيمان بالرسول. وأشرنا إلى أن التقوى الأولى هي تقوى الإسلام التي عناها تعالى 
بقوله «إاتقوا الله حق تقاته ولا تموتن إلا وأنتم مسلمون» آل عمران ۱۰۲ والثانية 
تقوى الإيمان والثالثة تقوى الاحسان. كما أوضحنا أن الوصايا والتزام الصراط المستقيم 
جزء من أركان الإسلام. 


۱۸۰ 


هنا نفهم أن دور «ما» بعد (إذا» في الآية» هو نفي الرحصة والعذر في تقوی 
الاسلام» إشارة إلى أن الوصایا والصراط لارخصة فیها ولا عذر. إذ لاعذر في الشرك 
ولا في القتل» رع في الحنث باليمين ونکاح احارم وعقوق الوالدين. وهذه 
كلها من تقوى الإسلام. أما في 7 تقوى الإيمان» ومن أركانه الشعاش فللمؤمن أن يصلي 
بعينيه دون قيام بوجود العذر› وللمسافر أن يفطر من رمضان أيام السفر» وللمتوضئ أن 
يتيمم مع انعدام الماء. 

لقد نا في الحديث عن منطلقاتناء إلى آن إرساع آسس النحو والصرف جاء بعد 
أن وجدت اللغة واللسان وليس قبلها. والمتأمل في هذه القواعد والأسس» يجك آنها 
تتبع التصوص كيفما تح ركت» وأنها مصاغة أصلاً استخراجاً مما تح ركت به النصوص» 
وأن الحكم في صحة القاعدة أو في عدم صحتها لا قاله العرب وسمعوه» وأن السلطة 
للنص على القاعدة وليس العكس. ولعلنا لاندري تحديداً متى انقلبت المفاهيم» 
وانعكست الصورء فتحولت السلطة للقواعد والنحو والصرف وصارت هي الحاكمة 
على النص. وغدت البلاغة تأليفاً بين الأصوات ومزاوجة بين الكلمات ومجانسة بين 
الفواصل. ولكن لاعجب. فالذهنية التي أقرت حاكمية الحديث النبوي على النص 
القراني لیس عسيراً عليها أن تخضع هذا النص لحاكمية القواعد وأصول النحو 
والصرف. 

هذا كله يقودنا إلى أمر حطیر آخر يؤثر على فهمنا للتنزيل الحكيم» وفقهنا لایاته 
المباركات» ونعني به العبثية. فالایات في التنزيل ا اتید ر أي التطابق مع 
الواقع الموجود ومع الفطرة الإنسانية» وتحمل أهمية الخبر ثانياً. والسامع اخاطب تهمه 
أهمية الخبر وفائدته في إضافة معلومات جديدة إلى ما یعرف بقدر ما تهمه المصداقية 
والتطابق بين ما يسمع وما يرى. ولهذا سمي مسيلمة کذابه حين قال للناس إن 0 
له خرطوم طویل وذنب قصير. هذا القول صادق من حيث مطابقته للواقع» لكنه 
لايحمل من الأهمية ما يضيف جديا إلى معارف الناس» وبالتالي فهو لایحتاج في 
معرفته إلى وحي. 


والعجيب في الأ أن السادة الفسرین والفقهاء والعلماء يقولون نظرياً بانتفاء 
الحشوية والعبثية عن التنزيل الحكيم» ثم يعتقدون بوجود حرف زائدة فيه» ويقولون بأن 
التنزيل صالح لكل زمان ومکان» ثم ينكرون التطور والحنيفية والحدود» ويقولون بأن 
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العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب. ثم يجعلون من أسباب النزول علماً لايمكن 
فهم التنزيل إلا من خلاله» ويفتحون باب الاجتهاد والتجديد نظریه ثم يحاكمون 
الجتهدين واجددین بقانون المرجعية والسلفية والتراث» ويحكمون عليهم انطلاقاً من 
عدم جواز قول ما لم يقل» وانطلاقا من قاعدة «لااجتهاد في النص» رغم أن الاجتهاد 
في رأينا ورأي المنطق لايكون إلا بالنص» TS‏ سن خالل برع 7 
يحتاج إلى اجتهاد أصلا. ويقولون بثبات النص وانحتوى» ثم يجيزون النسخ ف في التنزيل 
الحكيم والحديث النبوي. ويذهب بعضهم إلى تجويز نسخ الحديث للتنزيل» ولهم في 
کتب الناسخ والنسوخ عجائب ونوادر تذهل العاقل المتأمل. غير ملتفتين إلى أن الاتکاء 
على أسباب النزول والقول بالنسخ یجعل من کتاب الله کتابا تاريخياء ومن احکامه 
أحكاماً مرحلية» تسقط معها صلاحیته لكل زمان ومکان. 


(شكالية القراءات في التتزیل الحكيم: 

ثمة آمر أخير نشیر الیه» ونتمنی لو آن الدارسین الاسلامیین اهتموا به هو مسألة 
القراءات السبع والعشر والأربع عشرة» في ضوء حدیثه (ص) إن صح» «نزل القرآن 
على سبعة احرف» (البخاري ۲۲۱). وعلاقة هذا الحديث بالقراءات إن وجدت» 
وهل هي آشهر اللهجات عند العرب كما يقول البعض» وهل أجاز الرسول القراعة بها 

لقد نظرنا في اختلاف القراءات عند السيوطي في الدر المنثور» فراعنا عدد من 
الكلمات» 0 اختلاف القراءة فيه لا يعدو أن يكون تصحيقاً وقع بعد التدوین 
وبعد إعجام المدون وإعرابه» نورد فيما يلي أمثلة منها: 


قراءة ١‏ قراءة ۲ السورة رقم الآية 

۱ یخادعون یخدعون البقرة ۹ 

۲ فأزلهما فأزالهما - ۱۰ 
۳ خطيكئته خطيئاته = ۸۱ 
3 اسر آساری = هم 
۵ تفدوهم تفادوهم = Ao‏ 
5 تقاتلوهم تقتلوهم = ۱۹۱ 
۷ یقاتل و کم یقتل و کم = ۱۹۱ 


۳۳۹ 8 ردن ماموهن‎ ١ 
۸۳ = فرهانٌ فرهنٌ‎ ۰ 
۳۸۰ = وکتبه و کتابه‎ ١١ 
۲۲ 5 يظهرهن يوون‎ ۲ 
۹ - ننشرها ننشزها‎ ۳ 
۱۰۹ ِ اللکین لكين‎ ٤ 
۳1 بما وضعت با وضعت ال عمران‎ ۱۰ 
5 ملكين لکن الأعراف‎ ۱٩ 
2۷ = شرا ا‎ ۱۷ 
۱۲ لا أَيمانَ لا إيمان التوبة‎ ۱۸ 
3 عمل غير صالح عمل غير صالح هود‎ ۱۹ 


فالأمثلة من ۱ - ۱۰ یترکز اختلاف القراءتين في إضافة آلف إلى أحدهماء الامر 
الذي لایغیر ۳۳ مطلقاً في الأمثلة ۶ ويحول المفرد إلى جمع في المثالين 
۳ ویخرج بالمعنى إلى عل ج في الأمثلة ۲ فالقتال شيء والقتل شيءِ 
آخر كما لايخفى على هل وأيضا في الثال ۰٩‏ فالمس شيء والتماس شيء آخن 
والفرق بينهما كالفرق بين اللمس والتلامس» فاللمس قد يأتي عفواًء أما التماس 
والتلامس الذي یستوجب الوضوء فغیر ذلك. وقل مثل ذلك في الثال ۰۲ فالفرق بين 
العنی بين أزل وأزال لايغطيه اختلاف اللهجات. فاذا جاز لنا قبول الاختلاف في 
القراءتين في الأمثلة ۶ فهل يجوز في باقي الأمثلة علی ضوء ما شرحناه؟ 

ثمة كما قلنا قاسم مشترك بين الأمثلة كلها هو الألف. ونحن نعلم أن الخطاطين 
العرب اعتادوا وضع ألف مائلة قصيرة على ما قبل الألف الحذوفة خخطأ والملفوظة نظا 
كما في: أولعك» هذا هذان.. وغیرها. فلو کتبناها كما ننطقها لوجب أن تكون: 
هاذاء أولائك» هاذان. فهل هناك احتمال بأن تکون بعض هذه الاختلافات في 
القراءات» مجرد تصحیف تسلل إلى علم القراءات بعد التدوین؟ نترك الاجابة 
للدارسين. 
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في الثالین ۰۱۷۰۱۳ يقول تعالی: وهو الذي يرسل الریاح شرا بين يدي 
رحمته4 الأعراف ۵۷. ویقول: «إوانظر إلى العظام كيف ننشزها ثم نکسوها 
لما البقرة 59؟. 

ونجد عند الإمام الرازي في تفسير آية الأعراف في التفسير الکبیر (ج٤٠‏ ص 
۳ أن ابن كثير وحمزة والكسائي قرأوا (الريح) على لفظ الواحد» وقرأ الباقون 
(الرياح) على لفظ الجمع؛ فمن قرأ الرياح بالجمع حسن وصفها بقوله شرا فإنه 
وصف الجمع باجمع» ومن قرأ الريح واحدة قرأ شرا باجمع لأنه أراد بالريح الكثرة. 
وأما ا 

- شرا ؛ بضم النون والشين على وزن رسل وكتب كما عند الفرّاء. 

نشرا ز بضم النون وسکون الشين كما عند ابن عامر. 

شرا با ی 

- نَشْراً بفتح النون وسکون الشین وهو مفعول كما عند الزمخشري ومسروق. 

5 تفر ورا كما عند الزمخشري وعاصم. 

کما نجد عند 0 الرازي في تفسير آية البقرة (الصدر السابق ج۷ ص ۲۲) أنه 
اعتمد قراءة (َنْشّوُها) بفتح النون وضم الشین وهو قول الفرّاء. ولکن حمزة والكسائي 
قرأ (نتشِرُها), ال قرأ (تنْشُرُها) وهو قول الأخفش. 

وهذا كله لانشك فيه ولا نماري. فالذ کورون من أئمة اللغة وأئمة القراءات ليسوا 
موضع سؤال من أحدء لاعلى صعيد التقوى» ولا على صعيد الدراية والعلم باللسان. 
لكننا نلاحظ أن الفرق: تن (لنشرها). و(ديشبرها)» :والفرق بين (بشراً) و(نشرا) هو 
النقطة التي تحول الزاي رای والباء نوناً. ونحن نعلم أن إعجام حروف م 
وتتقیطها م في عهد احجاج بن يوسف::وكاتت: قبله مهملة. ونعلم أن الذكر الحكيم 
نزل ملفوظاً مسموعاً ولیس مکتوبا مقرویا ونعلم أن اختلاف القراءات جائز ما لم 
يغير معنى» أو يجمع مقرذا .أو یفرد جمعا ونعلم أن مشكلة اختلاف القراءات 
باختلاف اللهجات قد انحل على يد اللجنة التي دونت المصاحف الخمسة أيام عثمان 
ابن عفان وعلى يد جامعي الذكر الحكيم في مصحف واحد أيام أبي بكر وعمر» حين 
كتبوه بلهجة قريش كما يقولون. من هنا فنحن لانفهم ولا نرى سبياً يدعونا إلى 
التمسك بقراءة قوله تعالى «إوإن كان رجل يورث كلالة أو امرأة وله أخ أو أخت 


A4 


فلکل واحد منهما السدس» النساء ۱۲ على الوجه الذي قرآها عليه ابن مسعود 
(وإن كان رجل يورث كلالة أو امرأة وله أخ أو أحت من أم نلکل واحد منهما 
السدس)» و في الوقت الذي اوت فيه الأمة على مصاحف عثمان» إلا إن سولت 
يق افون لأصحابها أمراً. فالله المستعان. 
مس EE‏ ينيسان ارت د 
الاختلافات فى القراءات» مجرد تصحيف في التنقيط تسلل إلى علم القراءات بعد 
دخول التنقيط؟ مرة أخرى نترك الإجابة للدارسين. 
نصل اا إلى أخطر ما لا حظناه ونحن نحن نتأمل اخحتلاف القراءات في كنب 
المفسرين. وننظر في الأمثلة 6 ۲۱ ۸ ۰ یقول تعالی: 
- «وماآنزل على الملكين ببابل هاروت وماروت4 البقرة ۲ 
إفلما وضعتها قالت رب إني وضعتها آنشی, والله أعلم بجا وضعت وليس 
الذ کر کالننی» آل عمران ۰.۳۲ 
- جژوقال ما نهاکما ۰« الشجرة الا أن تکونا ملکین أو تکونا من 
الخالدين» الاعراف ۰ 
لإفقاتلوا أئمة 00 
انهم التوبة ۰۱۳۰۱۲ 
لإقال يا نوح إنه ليس من أهلك إنه عمل غير صالح)ه هود 45. 
ونبداً بآيتى البقرة ۱۰۲ والأعراف ۲۰. واختلاف القراءات فيهما بكلمة الملكين 
(بفتح اللام والجمع ملائكة وبکسر اللام واجمع ملوك). 
يعمد ۲۳۲۶ الرازي في تفسيره للآيتين القراءة 3 باح ا اين هاروت وماروت 
من أعظم الملائكة علماً وزهداً وديانة. ويعتبر أن إبليس أوهم آدم وحواء بأن يكونا من 
الملائكة إن هما أ کاڈ من الشجرة» ويعتبر هذه القراءة متواترة وخاصة والخاص مقدم 
على العام. وينقل عن الإمام الواحدي أن ابن عباس والحسن والضحاك قرؤوها بكسر 
اللام» وكان ابن عباس يقول: «ما طمعا في أن يكونا مَلکین» والا ما بقي فرق بين قوله 
إلا أن تكونا ملكين» وقوله بأو تکونا من اخالدین» واغا أتاهما الملعون من جهة 
الملك بدلالة قوله «9هل أدلك على شجرة الخلد وملك لاييلى» طه ۱۲۰». 
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والمدهش أن الامام الرازي في تضعيفه جواب ابن عباس لايلتفت إلى متانة الجواب 
ومنطقيته وقوة شاهده القرآني» بل يكتفي بقوله: إن القراءة الأولى متواترة ولا يمكن 
الطعن فيها. ونتساءل نحن: وهل في القراءات متواتر وأحاد كما في الحديث؟.. لو أن 
القراءة بالملكين متواترة كما يقول الرازي فهل القراءة بالملكين اجتهاد من عند ابن 
عباس؟.. وهل يجرؤ ابن عباس على معارضة قراءة ثبتت عن النبي بالتواتر» إن كان 
ثمة قراءات من هذا النوع على الإطلاق؟ فإن لم تكن هل هناك احتمال يعزو هذه 
الاختلافات في القراءات إلى تصحيف في الشكل والإعراب تسلل بعد التدوين 
وثبوت الإعراب على يد أبي الأسود الدؤلي؟ مرة ثالثة نترك الجواب للدارسين 


| ونتقل إلى آية آل عمران ۳۰. فنجد الرازي يشير إلى أن أبا بكر قرأها عن عاصم 
بن عامر (وضعتٌُ) بسكون العين وضم التاء. معتبرين أن العبارة من قول امرأة 
ملع من آنها تُعلم الله بما يعلم. وأن ابن عباس والباقين قرؤوها 
(وضعت) بفتح العين وسكون التای معتبرين أن الجملة اعتراضية من قول الله. 
لكن المشكلة ليست هناء المشكلة في تتمة الجملة الاعتراضية بقوله تعالى #ولیس 
الذكر كالأنشى» وقد سبق لنا شرح هذه الآية لبيان تأثير اجتمع على فهم النص 
القرآني. فنحن في مجتمع ذكوري ری الراة ناقصة خلقاً وعقلاً ودین ویری تأدييها 
بالضرب واللكم والرفس إن نشزت» ويرى آنها لاتحجب العم عن الیراث. ثم يجد 
نفسه آمام قول صريح لله تعالى یبن فيه أن الأنثى أفضل من الذكر إطلاقاً» فما العمل 
للخروج من هذا المأزق؟ هنا يأتي دور النحويين الفقهاء ليفتوا بأن جملة «والله أعلم 
بجا وضعت وليس الذكر كالأنثى» ليست اعتراضية وأنها من قول امرأة عمران» لینتج 
أن تفضيل الأنثى على الذكر قولها هي وليس قول الله» ويلزم أن تحرك التاء بالضم في 
قولها (وضعت)» فنخرج من المأزق!! ونتساءل نحن: هل يجوز الضد وضده في 
قراءات التنزيل الحكيم؟ وهل القضية أساساً قضية اختلاف في القراءات أم أنها مجرد 
تخريجة لغوية تسللت بعد موت النبي (ص) وحادثة فدك بين فاطمة وأبي بكر؟ 
أما قوله تعالى «إفقاتلوا أئمة ئمة الكفر إنهم لا أيمان لهم التوبة .١7‏ فيقول الامام 
الرازي إن نافع وابن كثير وأبو عمر قرأوا (أيّة) بالياء الکسورة والميم المشددة» وكانت 
5 الأصل همزتين فأبدلت الثانية ياء لكراهة اجتماع الهمزتين في کلم وهذا هو 
الاختيار عند جميع النحویین إلا الزمخشري قال في الكشاف: «.. أما بتحقيق 


۱۸۳۹ 


الهمزتین فقراعة مشهورة وان لم تكن مقبولة عند البصريين» وأما التصریح بالیاء فليس 
بقراعق ولا يجوز أن يكون قراءة» ومن صرح بها فهو لاحن محرف.أه) ویقول الامام 
الرازي إن ابن عامر قرأ (لا إيمان لهم) بكسر الألف المهموزة والباقون بالفتح. 

والمتأمل لما قاله الزمخشري فى كاف رئا > 

١‏ إن هناك قراءات مشهورة مقبولة عند البعض» غير مقبولة عند البعض الاخر. 

۲ _ إن القراءة بالياء تحريف. 

- إن قراءة نافع وابن كثير وأبو عمرو ليست بقراءق ولايجوز أن تكون قراءة. 

ء إن هناك قراءات» هي ليست بقراءات» دخلت على القراءات. 

وهذه آراء خطيرة قال بها إمام لغوي صاحب تفسير. 

ننتهي أخيراً إلى قوله تعالى: إقال يانوح إنه ليس من آهلك انه عمل غير 
صالح» هود 45. فنجد الرازي يقول (ج ۱۸ ص 40۳): «قرأ الكسائي (إنه عمل 
ع سام علی اضیعه العبل الام وعیر بامخچه والعنی إن ابنك عمل عملا غیر 
صالح يعني أشرك وکذب. وقرأ لباقون (عملٌ) بالرفع والتتوین. فقال بعضهم إن 
الضمیر في (انه) عائد إلى السوال» يعني أن سؤال نوح لربه نجاة ابنه لأنه من أهله عمل 
غير صالح» بعد أن سبق الحكمٍ الجزم بأن لانجاة للکافرین. وقال بعضهم في معنی قوله 
«إإنه عمل غير صالح» أي أنه ولد زنا وهذا القول باطل قطعاً. أه). 

مرة أخرى نقول المشكلة ليست فقط في (عمل) أو (عمل)» وليست فقط في 
ضمير (إنه) وعلى من یمود على تذ كير نوح لربه بأن الغريق من آهل أم على الابن 
الغريق ذاته. المشكلة هي في عصمة الانبياء والرسل» وتجويزهاعليهم أو نفيها عنهم. 
وأما ماعدا ذلك فتوليفات نحوية قواعدية لغوية» تبحث كل منها عن تغطية تبرر 
المنطلق الايديولوجي لصاحبها. والمشكلة هي في آل وأهل الم أو الرسول 
ومعصوميتهم, المشكلة بدأت مع امرأة نوح في قوله تعالی لإضَربَ للملا لین 
رر إِمْرَأَة وح َم لوط كانتا تحت عَبذین مِنْ عبادنا صاخین فحانتاهما فم 
خن ییا عَنْهُمَا من الله میا وقیل اذخلا الا مَءَ مع الدَاجِلِين» التحريم ٠‏ ۱ فامرأة نوح 
مثال للذين كفرواء لم يغنها زواجها من نوح من الله شيئاء لأنها خائنة فدحلت النان 
ولا يهم كثيراً إن كانت الخيانة جسدية بالزناء أم عقائدية بالكفرء طالا أن المصير إلى 
النار. وابن نوح ولد عصى أباه كأب أولاً وعصاه كنبي ثانيا و استخف بأمر اللهء 


AY 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


واستکبر متوهماً أن الجبل سیعصمه فکان من الغرقین. ولایهم كثيراً إن كان ولد زنا 
أم لم يكن» ولا يغير من الأمور أن يعود الضمير في إنه عليه أو على غيره» طاما أنه في 
النتيجة من المغرقين» وطالما أن القصد الالهي الول في الآيات بات واضحاً أمام كل 
ذي لب» وهو أن العبرة عند الله بقرابة الدين لا بقرابة النسب» وأن آل الأنبياء والرسل 
وأهلهم هم المؤمنون بهم» ولیس أزواجهم وأولادهم وأعمامهم فقطء جرج لم يعن عن 
امرأته وابنه من الله شيئاً. أما القصد الإلهي الثاني الواضح في الآيات فهو أن الأنبياء 
والرسل أنفسهم غير معصومين إلا في حدود الرسالة. وحين نفهم هذا القصد ونقول به 
فنحن لا نقدح في الأنبياء والرسل ولا نذمهم» كما يحلو للبعض أن يتصوروا وهم 
یش رکون مع الله عبدا من خلقه يقاسمه عصمته وبقاءی ثم لا يكتفون بهذاء بل 
يذهبون إلى سحب هذه العصمة على آل بيته من أزواج وأولاد وأحفادء أو على 
صحابته تعالى الله عما يشركون. 


ونتساءل نحن: إذا كان مفسرو السلف معذورين في بحثهم عن التخريجات 
والتوليفات» بحكم وجودهم في مجتمعات تحكمها قرابة النسب بالرسول» من زوجة 
وعم واي عم واه رجف وابن عبت وسعات: فا الماع بوتتتفل نبا اروت 
والفتن تحت راية القرابة هذه فهل نحن معذورون الوم فى اعتماذ هذه التخریجات 
والإبقاء عليها كأساس من أساسات ديننا الحنيف» بعد أن زالت سيوف العباسيين 
والطالبيين والزبيريين والامويين والفاطميين والحمدانيين عن رقاب الناس.؟! 


ونعتقد أن هذا الشرح عن القراءات كاف لدحض رأي الشافعي باعتماد الروايات 
الختلفة للأحاديث متکفا على وجود القراءات امختلفة» وإنه ليس أكثر من تخريج 
لاعتماد اختلاف الروايات حتى فى الأحاديث التواترة مثل حديث (من كذب على 


إن القول بأن التنزيل الحكيم نزل بلغة قريش أطروحة أصر عليها المستشرقون 
لقناعتهم بأن النبي (ص) هو مولف القرآن وآن النبي قرشي. الا إن التنزيل 
الحكيم تمت صیاغته بلسان عربي مبین خارج الذات النبوية وجاء إلى رسول الله 
منطوقاً لا مخطوطاً إوما ينطق عن الهوى» و«إنزل به الروح الأمين » على قلبك 
لتكون من المنذرين + بلسان عربي مبين» الشعراء ۰۱۹۲ 0۱۹۳ ۰۱۹4 وأطروحة 
نزول التنزيل بلغة قريش وأطروحة القراءات المتعددة هي أطروحة ضعيفة. وأما القول 


١184 


بأن العرب احم نطقوه بلهجاتهم الختلفة بعد أن سمعوه وأجازهم الرسول وهذا 
أمر إنساني بحت. ونرى أن مفهوم القراءات ظهر من هذه الحقيقة» ولاعلاقة للوحي 
بذلك. 

إذا كانت حاجتنا كبيرة وملحة إلى إعادة قراءة كتاب الله تعالى» وكتب تفسيره» 
وكتب الحديث النبوي والسيرة» وكتب التاريخ والأخبار, قراءة معاصرة بعين اليوم 
الحاضر المعاش» فان حاجتنا أكبر إلى إعادة النظر في الأصول التي ننطلق منها وبها في 
هذه القراءة. إذ لو حاولنا أن نقرأ اليوم الذكر الحكيم» في فيو لاسن الوضوعة في 
القرن الثاني الهجري التي تنطلق من الترادف» وتفترض الحشو والعبثية» وتقول بالنسخ 
وبأسباب النزول» فلن نرى أكثر ما رأى أسلافناء ولن نصل إلى أبعد ما وصلوا إليه. ولو 
حاولنا آن نعید قراعة احدیث النبوي وکتب السيرة والأخبار بعین الشروط والقواعد 
التي تعتمد المذهبية في تعديل الرجال وجرحهم» والسند في تحسين الحديث وتضعیفه» 
وننطلق من أن الوحي وحيان» وأن الحديث ينسخ القرآن» وأن التنزيل أحوج إلى الحديث 
والسنة منهما الیه» ونرتکز في العصر النبوي علی العصمة للنبي» دوغا تفريق بين دوره 
a‏ اون اه على هه ارو 
بقرابة النسب حیناء وبالعلم والعدالة حيناً آخر. نقول لو أعدنا قراعة الحديث ضمن هذا 
كله مائة مرة» فلن نحقق أكثر ما تحقق» ولن نستطیع أن نقول أكثر ما قيل. 

من هناء فنحن نرى أن علينا وضع أسس وأصول معاصرة جديدة إذا أردنا إنتاج فقه 
إسلامي جدید وأن علينا أن نتذكر دائماً ونحن نفعل هذاء أن ما نقوم به هو مجرد 
قراءة ثانية وليست الأخيرة» فالأيام تدور» والتطور دولاب لايتوقف» والعين القارئة 
تتغير بتغير الزمان والمكان ا المعرفية. الثابت الوحيد الباقي هو الله سبحانه 
وکتابه العزيز. والصيرورة التي سننتهي إليها نحن اليوم» ستتحول إلى سيرورة غد 
تحمل آهل العدد ران ضیرور 3 یلاق آما النتيجة النهائية فهي يوم يرث الله الأرض وما 
عليها. 


أسس القراءة المعاصرة: 
وندرج أدناه بعض ما يصلح نواه لأسس جديدة وأصول معاصرة: 
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۲ - التنزيل ا عمال من ليشيو 0 والزيادة» فما اعتبره النحاة 0 في 
النحوء ليس زائدا فى الدلالة. 
- التنزيل الحكيم يحوي أعلى مستوى من البلاغة. فهو الكتاب الوحيد الذي 
يمثل في جميع آياته الخيط الفاصل بين التطويل المل والايجاز اخل» ولهذا 
فعلينا أن نقرأ المسكوت عنه الذي اقتضته البلاغة» كما فى آية المواريث حيث 
سكت عن الذكر في قوله تعالى وان كانت واحدة فلها النصف» وفي قوله 
تعالى فان كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلا ما ترك) النساء ۱۱. 

4 - التنزيل الحكيم دقيق في تراكيبه ومعانيه» فالدقة فيه لاتقل عن مثيلتها في 
الكيمياء والفيزياء والطب والرياضيات. وهذا أمر طبيعي» فصانع هذا الكون من 
أصغر ذرة إلى أكبر مجرق وخالق هذا الإنسان بأعصابه وأوردته وشرایینه 
وعظامه ولحمه وجلده وشعره وأجهزة السمع والبصر والادراك هو ذاته 
صاحب التنزيل» الذي لابد وأن تتجلى في دقته وحدة الصانع ووحدة 
الناموس. فلكل حرف فيه وظيفة» ولكل كلمة فيه مهم وقوله تعالى 
لإولأبويه لكل واحد منهما السدس) النساء ۱۱. لاتعني أبداً (ولوالديه لكل 
واحد منهم السدس). لذا فإن تطور مستوى الدقة عندنا أعلى بكثير من 
مستوى الدقة عند السلف» فالكون هو الكون» ولكن مستوى الدقة عندنا الآن 
فى دراسة الكون أعلى بكثير ما كان عليه فى القرن الاضی. واستعمال دقة 
الو انس ا ۱ 

ه ‏ التنزيل الحكيم يحوي المصداقية والأهمية» فهو صادق متطابق مع الواقع ومع 
القوانين الطبيعية» وهو إلى جانب ذلك خالٍ من العبث. فعندما يقول تعالى 
«إوماهو بقول شاعر قليلاً ما تؤمنون» الحاقة ۱ ویقول «إوما علمناه الشعر 
وما ينبغي له» يس .1٩‏ فهذا خبر صادق» ولکن أين آهمیته وفائدته» وکن 
عايش النبي على مدی “أربعين عاماً يعرف أنه ليس بشاعر؟. نقول: الأهمية 
تكمن في أنه تعالى يحذرنا من أن ننظر إلى التنزيل نظرتنا إلى الشعرء ومن أن 
نتعامل مع آياته كما نتعامل مع الأبيات الشعرية» فالشعر وهم» أهله في كل واد 
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يهيمون» والتنزيل واقع» والشعر خیال یقول أصحابه مالایفعلون والتنزيل 
صادق» والشعر يتبعه الغاوون وأهل الأهواء والتنزيل يتبعه المؤمنون أصححات 
العقل واللب والتفكر والنظر. والله تعالی يخاطب المشركين من زعموا أن 
القرآن شعرء فيقول طالما أن النبي ليس بشاعر وهذا أمر تعرفونه کا ولا 
تنكرونه» كذلك التنزيل ليس بشعر فصدقوه» ويخاطب المؤمنين في الوقت ذاته 
يحذرهم من التعامل مع التنزيل بنفس الطريقة التي يتعاملون بها مع الشعر. 
وهذا أرقى مستويات البلاغة. ومن المؤسف أنه إلى الآن يقارن التنزيل الحكيم 
بالشعر» وأنه تحدى الشعراء وهذا غير صحيح فهو تحدى كل أهل الثرض 
وس الا 


5 - التنزیل الحكيم هدى للناس ورحمة للعالمين» ومن هنا فهو یحمل الطابع 
الإنساني لا العروبي» ويجب بالتالي أن نرى مصداقيته رأي العين في كل أنحاء 
العالم وليس في اجتمع العربي فقط وعلى مر العصور والدهور وليس في عصر 
النبوة والصحابة فقط. 


۷ - التنزيل الحكيم يضم بين دفتيه نبوة محمد (ص) كنبي» ورسالته كرسول. 
وآياته من هذه الزاوية تضم آيات النبوة التي تشرح نواميس الكون وقوانينه 
وتحتمل التصديق والتكذيب» وأيات الرسالة التي تشرح الأحكام رض 
والنواهي وتحتمل الطاعة والمعصية. أما آيات النبوة فهي المتشابهات التي تخضع 
لثبات النص وح رک الحتوى» ويمكن (عادة قراعتها في ضوء تطور رب 
العرفية على مر العصور والدهور. وأما آیات الرسالة فهي احکمات التي لايمكن 
أن تکون صالحة لكل زمان ومکان إلا ذا كانت حدودية» حنيفية» قادرة على 
التطابق بمرونة مع متغيرات الزمان والمكان» أي أنها قابلة للاجتهاد وللمطابقة 
مع الظروف الموضوعية المستجدة في اجتمعات الإنسانية» لذا فلا يكون 
الاجتهاد إلا في النص» أما خارج النص فافعل ما تشاء. 


۸ - تتجسد حدودية آيات الأحكام في التنزيل 5 بحدود الله. ونميز فيها 
الارت في قوله تعالی تلك خود الله. . ومن یعص الله و ويتعد 
حدوده يد خله ناراچ النساء ۱۶ . والثاني حدود لايجوز الاقتراب منها ولا 


۱۹۱ 


نحو اصول جديدة للفقه الاسلامي 


الوقوف عليهاء کحدود الصوم في قوله تعالی «وکلوا واشربوا حتی يتبين 
لکم الخيط الأبيض من الخيط الأسود من الفجر ثم وا الصیام إلى اللیل.. 
تلك حدود الله فلا تقربوها)» البقرة ۰۱۸۷ ونفهم أن الصيام حقل» حد 
البداية فیه هو تمي احیط الاي من الفط الأسود من الفجره وحد النهاية فيه 
هو اللیل. لکن الله تعالی یرشدنا هنا إلى عدم الاقتراب اللصیق بحد البداية 
وحد النهاية. بل نترك مسافة آمان» قبل الفجر بدقائق وبعد الغروب بدقائق. 
ومثله حد الزناء فهو من الحدود التى لاتحتمل الوقوف علیهاء لأن الوقوف فوق 
حد الزنا زناه ویجب أن نترك مسافة أمان تفرضها أعراف انجتمع وتقاليده. 
٩‏ - لیس ثمة ناسخ ومنسوخ بين دفتي الصحف الشریف. فلکل آية حقل» ولکل 
aS‏ ا 
نأت بخير منها أو مثلها ألم تعلم بأن الله على كل شيء قدير» البقرة ‏ 
فتظهر في النسخ بين الشرائع. إذ هناك محرمات حرمتها ۱ 
عيسى المسيح ليحللهاء بدلالة قوله تعالى #ولأحل لكم بعض الذي حرم 
مك مان ۰ وجاء محمد (ص) لينسخ برسالته بعضاً ما نزل في 
رسالة موسى» كالزنا واللواط وليستبدلها بأحكام عرقي یی أحكانا لم 
تنزل من قبل» کالسحاق والوصية والإرث. آما النسخ بالعنی والمفهوم الشائع 
اليوم» الذي يصل بعدد الايات المنسوخة إلى عدة مئات» والذي يحول الجهاد 
إلى غزوء ويستبدل السيف بالموعظة الحسنة» فهو ليس عندنا بشيء. فنحن نرى 
النسخ لايقل أهمية أبداً عن تنزيل الآية والحكم أول مرة» ونرى أن طريقة 
التوثيق والبينة التي اعتمدتها لجان جمع آيات التنزيل أيام أبي بكر وعمر 
وعثمان هي ذاتها التي كان يجب اتباعها في إقرار وتحديد النسوخ من كتاب 
الله. إضافة إلى أننا ننطلق من أن صاحب التنزيل هو وحده صاحب الحق 
بالنسخ» وناقل التنزيل هو وحده المسؤول عن إبلاغه للناس» في الوقت الذي 
لانجد فيه خبراً ثابتاً يؤيد النسخ» اللهم إلا بعض التناثرات هنا 4 ل 
تليق بموضوع هام أساسي كالنسخ مما يدل على انعدام المسؤولية عند من قال 
به. 
۱۰ الاجماع هو إجماع الناس الأحياء على تشريع (أمر/ نهي | سماح/ منع) لهس 
له علاقة باحرمات ال ۱۲. کالتدخین الذي يكن منعه بعد ثبوت آضراره» عن 


۱۹ 


طریق الاستفتاء والمجالس الشعبية والبرلانات. وكالتعددية الزوجية التي يكن 
منعها لاتحريمها وذلك عن طریق الاستفتاء أو البرلمان. ۱ 

۱ - القیاس هو ما یقوم على البراهین المادية والبینات العلمية التي يقدمها علماء 
الطبیعیات والاجتماع والاحصاء والاقتصاد. فهولاء هم الستشارون الحقيقيون 
للسلطة التشريعية والسياسية» ولیس علماء الدین وموسسات الإفتاء» وبهذه 
البينات يتم السماح والنع لا التحلیل والتحريم. 

۲ - إن توضیح الفرق بين التحرم والنهي والنع ونين الشخلیز : والأمر والسماح» 
ومعرفة الدور الالهي ودور أولي الأمر ودور الناس في کل منهاء في ضوء أن 
امحرمات ال ۱۲ لاتخضع للاجتهاد ولا للاجماع ولا للقیاس» یساعد كيرا في في 
إخراج الخطاب الاسلامي المعاصرء من حيز احلية إلى حیز العالية كرحمة للعافین. 

۳ - وان فهم الدور النبوي في عصرهر بأنه اجتهاد في حقل الحلال تقييداً وإطلاقاً 

من جل بناء مجتمع والدولة تاريخيا في ضوء متغیرات الزمان والکان (التاريخ 

والجغرافيا)» هو الطريق الوحيد لتطبيقٍ ما قاله علماء الأصؤل:يأن الأحكام تتغير 

بتغير الازمان» الأمر الذي نراه نايا لخروج الخطاب الإسلامي عند المؤمنين 

من إطار المكان (شبه جزيرة العرب)»ٍ ومن إطار الزمان (القرن السابع الميلادي) 
إلى العالم بأكمله وإلى الناس جميعا 

١ 5‏ - السنة النبوية شيء» وكتب الحديث بمسانيدها وموطآتها وصحاحها وسننها 
ومستدركاتها وشروحها شيء آخر, وأهمية الحديث النبوي تنبع من أهمية 
الحقل الذي يدور حوله الحديث. فالأحاديث النبوية في الإرث وفي الحض على 
رعاية اليتيم وفي حق اخيرة والجار ليست في أهمية مثيلاتها من أحاديث 
الاحتباء بالسجد ولعق الأصابع وخصف النعل ورقع الثوب. 5 نعني بهذا 
الاستخفاف أو نفي الأهمية إطلاقاً عن بعض الأحاديث. 


هذه هي أبرز النقاط التي نراها صالحة كمنطلق لقراءة ثانية للكتاب والسنة» على 
ألا نتسی أنها ليست القراءة الأخيرة» وإلا لوقعنا فيما وقع فيه السلف والسلفيون 
والاباء والابائیون. فالذي يدعي فهم كتاب الله ككل من أوله إلى آخره فهماً مطلقاء 
إنما يدعي شراكة الله في المعرفة في ضوء قوله تعالى ویقول الذين كفروا لست 
مرسلاً قل کفی بالله شهيداً بيني وبینکم ومن عنده علم الكتاب الرعد ۳ 


۱۹۳ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 
رأي للأستاذ جمال البنا: 
لقد أورد الأستاذ جمال البنا في كتابه (السنة ودورها في الفقه اجدید)( ") عدة 


أمور تنتج عن عرض الأحاديث على التنزيل الحكيم وذلك من الصفحة 5149 ۲۲۰ 
قال فيها: 


«وعرض الأحاديث على القرآن سيؤدي إلى: 

١‏ - التوقف أمام الأحاديث التي جاءت عن الغیبات بدءاً من الموت حتى يوم 
القيامة والجنة والنار: فهذه هي ما استأثر الله بعلمها. وحتى لو كشف عنها للرسول. 
فليس لكي يقولها لاناس لأنها لن تعد غيباًء وقد قالت السيدة عائشة (رض) امن زعم 
اه يعلم ما في غد فقد أعظم الفرية علی الل وتحدث القرآن مراراً وتكرارا 
عن الساعة ووضح للرسول ماذا يقول عنها: 

- لإيسئلونك عن الساعة أيان مرساها قل نما علمها عند ربي الأعراف .٠۸۷‏ 

- لإإن الله عنده علم الساعة وينزل الغيث ويعلم ما في الأرحام لقمان ۳4. 

- إيسئلك الناس عن الساعة قل ما علمها عند الله الأحزاب 1۳. 

- إيسئلونك عن الساعة أيان مرساها فيم آنت من ذكراها إلى ربك منتهاها» 

.٤١ النازعات‎ 

وتحدث القرآن عن الغيب وأكد أنه «لايعلم الغيب إلا الله). 

- وما كان الله لیطلعکم على الغيب» آل عمران ۰۱۷۹ 

- قل لاأقول لكم عندي خزائن الله ولاأعلم الغيب» الأنعام ٠ه‏ 

- قل فا الغيب لله فانتظروا إني معكم من المنتظرين» يونس ۲۰ 

- ولله غيب السموات والأرض وإليه يرجع الأمر كله» هود ۱۲۳. 

- بإقل لايعلم من في السموات والأرض الغيب إلا الله» النحل 15 

- «#عالم الغيب فلا يظهر على غيبه أحدا» الجن ۲۱. 

فهذه الآيات صريحة في أنه لايعلم الغيب إلا الله وقد أمر الرسول بأن يكل الأمر 
إلى الله سواء كان عن الساعة أو ما بعدها. 

فإذا كان الأمر كذلكء» وإذا كانت الآيات صريحة وجازمة» فلا غضاضة علينا إذا 


1۹٤ 


توقفنا أمام کل الأحاديث التي تأتي بتفاصیل عديدة من مفردات هذا الغيب. 

كما أن النص القرآني فلا تعلم نفس ماأخفى لهم من قرة أعين» السجدة ۰۱۷ 
تجعلنا نتوقف أمام كل ما جاء عن تفاصيل للجنة. خاصة والحديث النبوي «فيها مالا 
عين رأت ولا أذن سمعت ولاخطر على قلب بشر» يؤيد هذا ويتفق مع القرآن. 

ويدخل في الغيب ذات الله تعالى وعرشه وكرسيه.. إلخ. فهذا لايجوز الحديث إلا 
بما جاء به القران. 

ويدخل في الغيب التنبؤ با سیحدث قبيل الساعة ما يسمونه (الفتن) ویدخل فيهما 
الهدي والدجال» وما إلى هذا كله. 

والأحاديث التي تتحدث عن الفتن» والمهدي والدجال ثم الوت وعذاب القبر 
فالحشر والنشر والجنة والنار تجاوز المكات إلى الألوف» ونحن نطويها دون حساسية أو 
ا 

ویدخل في هذا الباب أيضاً الأحاديث التي دست من الإسرائيليات» بذعا مخ لق 
الله تعالى الكون في الأيام الستة ثم خلق آدم «على هيئة الله» ثم حديث الحية. حتى 
أخبار موسى ولقائه بملك 0 وما ادعوه على سلیمان وداوود. . إلخ. فهذه 
الأحاديث نقول مشوهة من العهد القديم الذي نالته يد التحريف مراراً وتكراراً نتيجة 
لقدم العهد والترجمة من لغة إلى أخرى فضلاً عن المصالح المكتسبة. 

۲ - نحن نتوقف أمام كل الأحاديث التي جاءت بتفسير البهمات في القرآن» وكل 
ما جاء عن نستخ في القرآن أو وجود آيات آو سور لیست في الصحف. . كما نتوقف 
عن الأحاديث التی جاءت عن أسباب النزول. 

وتوقفنا هنا لسبب موضوعي وآخر شكلي» أما الوضوعي فهو أن الله تعالى أراد 
لهذه البهمات أن تظل مبهمة ولو أراد العلم بها لذكره. ولكن ذكر هذه البهمات 
يخالف أصلاً قرآنياً هو الاقتصار على الكليات» والتركيز على المغزى وليس السرد 
القصصيء والتفاصيل بالاضافة إلى تمييعها للأسلوب» وتشتيتها للاهتمام تكون على 
حساب الغزی» وتثير قضية الاثبات التاريخي العقدة التي قلما يتوصل إليها. 

أما السبب الشكلي فهو أن وا ای تحكم روايات معظمها ركيك وسقيم 
ومشبوه ويناقض بعضها بعضاً في التزیل الحكيم قطعي الثبوت. ولا يمكن اثلها أن 


تتصدی ثله. فهي مرفوضة شكلاً بعد أن رفضت موضوعاً. 


۱۹۰ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


وأي واحد يقرأ القرآن ثم ينظر في هذه الروايات فكأنما انحط من حالق أو خر من 
السماوات المفتوحة المشرقة إلى الأزقة المظلمة المهلكة. 

۴ فاك احادیت تحال الأشول القراليةات و وة عاض افلل واا به 
القرآن من تحديد المسؤولية الفردية» وأنه لاتزر وازرة وزر آحری. فحديث (الوائد 
والموؤدة في النار) وأحاديث تعذيب الیت ببکاء أهله كلها تخالف هذا البداً المقدس 


٤‏ - نحن نتوقف أمام كثير من الأحاديث التي جاءت عن المرأة بدءاً من خلقها من 
ضلع أعوج حتى حجابها حتى لاتظهر إلا عیناً واحدة كما نطوي كل الأحاديث التى 
جاءت عن الزواج والطلاق وأحكام الرقيق وأحاديث الفيء والغنائم باعتبارها خاصاً 
بمرحلة معينة انتهت وطويت. ويجب أن تعالج اليوم في ضوء الثوابت القران. 

ه ‏ کذلك نحن نستبعد الأحاديث المتكررة عن معجزات الرسول من شق الصدر 
أو حنين الجذع.. إلخ. لأنها تخالف القاعدة الحورية في الاسلام ألا وهي أن معجزة 
الإسلام هي القرآن وأنه لم يحدث أن حمل الرسول أحداً على الإيمان نتيجة لمعجزة 
جلاها وإنما حملهم على الإيمان با كان يتلو عليهم من قرآن. وذكر هذه المعجزات 
يوهن من أثر القرآن» ومن حقيقة أن الإسلام عندما جعل معجزته كتاباً كان يؤذن 
بعهد العقل والفكر والكلمة» وينهي عهد المعجزات والإذعان. ونصوص القرآن 
صريحة في نفي كل معجزة سوى القرآن. 

٦‏ - ونحن نتوقف أمام كل الأحاديث التي تكفل ميزة خاصة لأشخاص أو أماكن 
أو قبائل.. الخ. لأنها تخالف قاعدة رئيسية من قواعد الإسلام هي أن الميزة نما تكون 
بالعمل والتقوی وليشت بالاأحساب او الانساب. . وأن الله تعالی اصطفی بني 
إسرائيل» ولكنهم ما لم يقوموا برسالتهم غضب علیهم وأنزلهم أسفل شافلين نما ويح 
أن الحظوة عند الله إنما تكون بالعمل» كما أن هذه الأحاديث تخالف أحاديث عديدة 
تنفي أن يكون للقربی أثر «يا صفية يا فاطمة اعملي فإني لا أغني لك من الله شیتآ 
وطبقاً لهذه فإن الأحاديث عن فضائل قريش» با فیها «الأئمة من قريش» أو غيرها من 
قبائل العرب أو الفرس أو الترك.. الخ. وكذلك الأحاديث عن فضل مدن أو أماكن 
معينة باستثناء مكة لوجود البيت العتيق بهاء والمدينة لوجود مثوى الرسول بهاء وما 
أشبه» والأحاديث عن فضل الصحابة أو آل البیت باستثناء ما نص عليه القرآن من مودة 


۱۹۹ 


فى القربى أو (العترة) أو حتى الخلفاء الراشدين» كل هذه الأحاديث لاتكون لها قيمة 
إذا تجردت من العمل» بل آنها تخالف القاعدة الرئيسية في الإسلام وهي أن العمل هو 
مبرر الثواب والعقاب» الرفعة أو الضعة. وهناك أحاديث تنص علی اتباع السنة ونحن 
نتقبلها إعمالاً لآيات القرآن واعترافاً بفضل الرسول - ولکننا عندما يضم الحديث إلى 
سنة الرسول «وسنة الخلفاء الراشدین الهدیین من بعدي أو عترتي» فهنا لايخالجنا شك 
فى أن هذه الاضافة موضوعة فليس في الاسلام توریث للنبوة أو مشاركة فیها.. 
الأحاديث التی تخالف الایات العديدة في القرآن الكريم عن حرية الاعتقادء 
وبوجه حاص الحديث التداول «أمرت أن أقاتل الناس حتی یقولوا لا ٍله إلا الله محمد 
رسول | الله فان ان قلوم عصيرا اس ور وآموالهم إلا بها 00 الحديث ٠‏ (من 
و اريت لني تحكمت في الدعوة ۳ وشح اا البالغ 
الاستشهاد بها الآن. خالفتها المبدأ القرآني في حرية العقيدة. 


۸ - هناك أحاديث جاءت با لم يأت به القرآن» نحن نحكم عليها في ضوء القرآن 
فما لايخالف القرآن يقبل وما يخالفه يستبعد ر فتحريم زواج ج المرأة على عمتها وخالتها. 
وتحريم لحم للمر الأهلية مور ل نزي اها زار ود نها قاس لها وهناك 
أحاديث مثل المسح على الخفين فنحن نتقبلها كرخصة من حق الرسول تقريرها لأنه 
لإرحمة للعالین» وإعزيز عليه ما عنتم حریص علیکم بالمؤمنين رژوف رحیم)4 وأنه 
لو يطيعكم في كثير من الأمر لعنشّم» وهي تتفق مع مبدأ التيسير وهو أصل 
إسلامي جاء به القرآن والرسول فنحن نتقبل شاكرين هذه الرخصة» ونرى أنها من 
صلاحية الرسول أما غسل الأقدام في الوضوء فنحن نرى له حكمة لاتخفىء وإن كنا 

نجيز المسح إعمالاً للآية. ولکننا نتوقف عند حديث الرجم لاه یخالف لتصوص 
القرآنية التي جاءت عن الزناء ولأنه يمثل عقوبة أقسى ما جاء به القرآن. وللرسول أن 
يسن مافيه تخفيف ورحمة. بحكم ما سمح به القرآن له. وأشرنا إليه. ولكن لايجوز 
أن يسن حكماً أقسى مما جاءت به الآيات «إلست علیهم بجبار». وییدو آن الرسول 
طبق ما جاء في التوراة وخاصة وأن التطبيق الأول للحد نما كان على يهوديين. ویعد 
هذا العمل من اجتهاد الرسول أما الذي ينسبه إلى وحي فيغلب أن ETERS‏ 


قد يقال لاذا لم يصحح جبريل هذا الاجتهاد إذا لم يكن مصيباً. فنقول إن عدم 


۱۹۷ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


التصحيح هو الأمثل لأن تصحيح جبريل يعطيه مصداقية أكثر من اجتهاد الرسول. 
ومن ثم فكان ما يتفق مع مبادی القرآن أن يظل هذا الحكم في إطار اجتهاد الرسول. 

٩‏ - نحن نتوقف أمام كل الأحاديث التي تنذر بعقاب رهيب على أخطاء طفيفة 
وتعد بنعيم مقیم لكل من یتلو أوراداً أو يصلي نوافل.. خالفة ذلك لبادئ العدالة» 
را الإسلام. ومن الواضح أن يد القصاص قد وضعت كل هذه الأحاديث من 
نوع من استمع إلى الغناء.(صب في أذانه الآنك) وهو الرصاص الصهور. ویدحل في 
الأحاديث التي توعد المرأة بالعذاب الأليم |ذا تطیبت أو تزینت آو حرجت من بیتها.. 
وقد کان الرسول نفسه يحب للمرأة آن تختضب» ورفض أن بایع امرأة لم تختضب 
(كأنما يدك يد سبع!!) وقد يدفعنا هذا للشك في الأحاديث التي تنص على أن الرسول 
لم يمس يد امرأة في مبايعته لهن. 


٠‏ - الأحاديث التي جاءت عن الأكل والشرب واللبس والزي والسير وال ركوب 
وما إلى ذلك من ت شؤون الحياة الدنيا لاتعد ا كن ی وإنما هي آخبار عن واقع 
احياة اليومية في جزيرة العرب : فى القرن الأول الهجري» وتؤخحذ كجزء من التاريخ. 
وقد یکون لها دلالة فى تفضیل E‏ و كراهية التکلف» والتندید بالترف وهذه 
المبادئ هي مما نص عليها القرآن. ونحن نتقبل تحريم الرسول للحرير والذهب على 
الرجال باعتباره قاعدة من قواعد السلوك الاجتماعي السليم وليس في تحريمه أي عنت 


۱ - نحن نؤمن أن الأحاديث التي تنص على طاعة الحكام والصلاة خلف كل بر 
وفاجر موضوعة أريدٌ بها إسكات الناس عن العارضة وإلزامهم الطاعة» وهي بعد هذا 
كله تعارض أحاديث تقضي بضرورة مقاومة الحكام الطغاة والاخذ علی یدهم وهو ما 
يتفق مع توجيه القرآن وروح الإسلام والأمر بالعروف والنهي عن المنكر أو أن بعضها 
أسيء فهمه لأنه بالنسبة للحاكم فإن الكفر البواح هو الظلم الذي جعله القرآن مثیلا 
للشرك. وهذا ما لم يفهمه الفقهاء من الحديث (إلا أن تروا كفراً بواحاً فيه لكم من الله 
برهان). فالظلم هو الكفر البواح الذي لنا فيه من القرآن برهان فضلاً عن أن هذه 
الأحاديث تعارض مبداً الامر بالعروف والنهي عن المنكر الذي أوجبه القرآن» وتعارض 
أحاديث عديدة توجب الأخذ على يد الما کم تم وهي أحاديث أكثر عدداً وأقوى 
سنداً ومتت ولهذا ايل حديث (من أطاعنيٍ فقد أطاع الله ومن عصاني فقد عصى 
الله) ولكننا نتوقف أمام إضافة (ومن یطع الامیر فقد آطاعني ومن بعص الامیر فقد 


۱۹۸ 


القرآني روا الله وأطيعوا الرسول ری ار سکم فان اران ربط الطاعة 

e وا عم عاق الا كر‎ E 
الموضوع باحث عني ياف تعاض نوهي ال معا إبراهيم فوزي في كتابه (أحكام‎ 
فقال: أسند إلى النبي‎ )١55 الأسرة في الجاهلية والإسلام - دار الكلمة  لبنان ص‎ 
(ص) حديثان نسخ بهما جانباً كبيراً من أحكام الإرث التي جاءت في القرآن هما:‎ 

الحديث الأول: عن عبد الله بن عباس عن النبى (ص) أنه قال: (الحقوا الفرائض 
بأهلها فما بقي فهو لأولى رجل ذكر): ويقصد بأهل الفرائض هم الورثة الذين حددت 
aT‏ ا ل و 
الذ كور الذين کانوا يرثون الوحدهم في الجاهلية» وحرمان من في من 
والقواعد العامة التي ام عله تشريع القرآن» وحل محلها أحكاماً 8 ومعقدة 
لاتقوم علی ۳ اجتماعی ثابت» نلخصها با يلى: 

أول: لقد نسخ حديث ابن عباس آيتين من القرآن هما: 

الآية الأولى: «إولأبويه لكل واحد منهما السدس ما ترك إن كان له ولد). 

الآية الثانية: 5ویستفتونك قل الله يفتيكم في الكلالةء وان امرژ هلك ليس له ولد 
وله أخت فلها نصف ماترك وهو يرثها إن لم يكن لها ولد. فإن كانتا اثنتين فلهما 
الثلثان ما ترك وان كانوا أخوة رجالا ونساء للذكر مثل حظ الأنشين). 

ثانياً: إن حديث (ألحقوا الفرائض بأهلها..) قد أخل بالقواعد الاجتماعية التی قام 
عليها تشريع القرآن. 

اب فنظام الإرث في القرآن يعوم على قاعدة (الأقرب يحجب الأبعد)» أو كما 

ا الحديث بهذا النظام وصار یجوز للبعید أن یرث» وأن يحرم القریب» آو 
e,‏ بتوريث المرأة مع الرجل الذي هو في درجتهاء 


۱۹۹ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


إما على أساس (للذكر مثل حظ الأنثيين) كبنت مع ابن» وأخ مع أخت. وإما 
علی اسا المساواة بين الذ کر والأنثى» كأبوين مع الأولاد وكأولاد مع الام. 
وقد أخل حدیث ابن عباس بهذین البدین» عندما قضی بتوریث الرجال فقط 
بعد الدرجة الثالثة وحرمان النساء من الیراث معهم على نحو ما كانت عليه 
حالتهن في الجاهلية. 

۳ - يقضي تشريع القرآن بتوريث الأقارب من جهة الأم مع الأقارب من جهة 
الاب عندما یکونون بدرجة واحدة من القرابة إلى اليك كما نصت علیه 
الایتان (۰۱۲ )١75‏ من سورة النسای وقد أحل حديث ابن عباس بهذا المبداً 
عندما حصره بأولاد الأم» وحرم باقي ذوي الارحام من الیراث مع العصبات؛ 
وابقائهم كما كان عليه حالهم في الجاهلية. 


الحديث الثاني: الذي نسخ أحكام القرآن هو الحديث الذي رواه الترمذي وابن 

ماجه عن النبي (ص) أنه قال (اجعلوا الأخرات 3 البنات عصبة). هذا الحديث يجعل 
الأحت إذا اجتمعت مع البنت» ولم يكن معها أخ كالأخ العصبي في الیراث. ترث 
مثله ما بقي من فرض البنات» وتحجب عن الميراث مثلما يحجب الأخ من يليه من 
العصبات الذكور. وهذا الحديث يتعارض أيضاً مع آية الكلالة ٠۷١‏ من سورة النساء 
لأن الأحت لاترث بقتضاها شيعا مع البنت. كما أن هذا الحديث يناقض حديث 
(ألحقوا الفرائض بأهلها) لأن الأحت ليست بصاحبة فرض مع البنت وليست برجل 
دكن ذ لو کانت صاحبة فرض لوجب أن تأعذ سهماً مقدرا من الترکت, لا آن اعد 
ما بقی من فرض البنات «(انتهی الاقتباس من کتاب الأستاذ جمال البنا» السنة ودورها 
فى الفقه اجدید)). 


أما نحن فلنا شرح آخر في المواريث الواردة في هذا الکتاب. 
خاتمة ال ألحث: 


نحن الآن على مشارف نهاية القرن العشرين» وقد مضى على الرسالة احمدية 
حوالي ا عشر قرنا. وعرفنا عن العالم والکون أكثر كثيراً ما عرف الأسلاف. 
وأمامنا قوله تعالى «إقل ياأيها الناس إني رسول الله إليكم جميعاً)» الأعراف ۱۵۸. 
وقوله تعالى «إفأقم وجهك للدين حنيفاً فطرة الله التي فطر الناس عليها لاتبديل 


Yo 


لخلق الله ذلك الدین القیم ولکن آکثر الناس لايعلمون4 الروم ۳۰. آفلا یحق لنا أن 
نتساءل: أين هی مصداقية العالية فى الرسالة امحمدیة؟ وأين هی الصداقية فى أن دیننا 
دين الفطرة والحنيفية؟ أفلا یحق لنا أن نتساءل أين هي العالية وأين هي الفطرة» ونحن 
نرى الفقه الإسلامي التاريخي یکرس انحلية» ویختصر خطاب الله للناس فیحصره في 
العرب» ويختزل الكرة الأرضية في شبه جزيرة العرب» والتاريخ في عصر 0 
ويختصر السلوك الإنساني عبر السيرورة الزمانية بمجموعة من الخلق بعينها عاشت 


یثرب؟ 


نحن لانقول كما یتوهم ابعص بجر جذورنا التاريخية فالغبي فقط هو الذي يفون 
بهذاء نحن نقول تعالوا نصنع من أنفسنا جذراً E‏ من أن نعيش الیوم على 
جذور تاريخ مات أهله. تعالوا ننظر إلى عالنا اليوم بعين اليوم دون أن نستعير نظارات 
الشافعي والمالكي والحنفي الذين لم يخطر لهم وهم يعيشون عصرهم أن يستعيروا 
نظارات أحد. وقد آن لنا أن ننتقل من الفكر الماضوي إلى الفكر المستقبلي» وهذه 
إحدى آفات العقل العریی أنه عقل ماضوي لا عقل مستقبلى. 


ولا نقول كما يتهمنا البعض بنبذ السنة النبویة( على صاحبها أفضل الصلاة 
والتسليم» فالأحمق فقط هو الذي يؤمن برسالة ثم يدعو إلى نبذ حاملها. ونحن بفضل 
الله مؤمنون بالله ورسوله وكتابه» ومؤمنون بيوم تجحزى فيه كل نفس با كسبت. 

قالوا: السنة شارحة للكتاب مبينة لأحكامه. ونحن نقول: هاتوا برهانکم إن 
کنتم صادقین. فنمة ۱۲۳۶ أية في التنزیل الحكيم ضمن ۶ سورة لم يشرح 
الرسول أكثر من ۱ منها في أحسن الأحوال ومعظمها تعليقات لا شروح» بدلالة 
كتب الصحيح. وكيف تكون السنة شارحة للكتاب وهناك سور بأكملها لم يقل 
الرسول فيها حرفاً واحدا؟ وكيف نفهم أن مهمة الرسول بيان التنزيل وشرحه» ثم 
نجد بين أيدينا عشرات التفاسير» إن اتفقت ت على مدلول آية اختلفت في غيرها؟ وإذا 
كان شرح التنزيل من مهمات النبي (ص) لكان بالأحرى أن يشرح آية تربط كتاب 
الله من أوله إلى آخره وهي الآية ۷ من سورة آل عمران هو الذي أنزل عليك 
الكتاب منه آيات محكمات هن أم الكتاب وأخر متشابهات4 فاذا فتحنا كل 
كتب التفسير نرى فيها آراء عديدة في شرح الاية وكذلك لم يشرح لنا معنى 
(المص» آلم» يس). 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


وقالوا: السنة حاکمة على الکتاب قاضية فيه ناسخة له» والقرآن أحوج إلى السنة 
من حاجة السنة إلى القرآن(۳). ونحن نقول: لقد آخذ کم الشطط حتی آنساکم 
أبسط قواعد العقل والمنطق» فالفرع لایکن أن یحکم الأصل. وأخذكم تقدیس 
السلف وتقدیس التراث حتی کذبتم الله في آياته وأنتم لا تشعرون فالقران واضح 
ّنه تام كامل» فيه الهدی وفیه تفصیل کل شيء وحين یحتاج بحسب قولکم فهو 
ناقص» لأن الکامل لایحتاج غیره. وهذا یکذّب قوله تعالی: #اليوم أكملت لکم 
دكم وأتهمت علیکم نعمتي ورضیت لکم الاسلام دينا» الائدة ۳. 

وقالواء ' والغلماء. وره الأتبياغ» (الترمذي ۲۱۰۲ والعلماء هم رجال الدين 
العارفوت بالفرائض والشعائر» ثم نسبوا ذلك كله إلى النبي. ونحن نقول: لقد سبق أن 

نسیتم إلى ای (ص) قوله: (نحن معاشر الأنبياء ارود و والقول بأحدهما 

ون الآخرء ولا یقول بالائئین معاً الا ساذج یتصور الناس آغبياء. 

وقالوا: الأنبياء یعلمون الغيب» معصومون في کل ما یقولون وفي کل ما یفعلون. 
والأئمة والأولياء والعلماء بحکم الوراثة یعلمون الغیب» معصومون فى کل ما یقولون 
وما یفعلون. ونحن نقول: هذه کلمة حق يراد بها باطل. فالغیب أصلاً محصور بالله 
وحده. ومن هنا جاء وصفه تعالى لنفسه بأنه لإعلام الغيوب» المائدة ۰۹٩‏ 00 
إعالم الغيب فلا يظهر على غيبه أحدأ» الجن ٩‏ والآيات في ذلك كثيرة. لكنه 
ينان دين اس ان زودهم بعلوم غيبية محددة لايعرفها أقوامهم تكفي 
لاثبات نبواتهم ليس من بينها بدا علم غيب المستقبل. وهذا بالضبط ما عناه التنزيل 
الحكيم على لسان الرسول العربي (ص) يقول لقومه «إولو كنت أعلم الغيب 
لاستكثرت من اخير وما مسني السوء» الأعراف ۸ أما إخبارهم عن وجود الله 
واليوم الاخر (وهو غيب) فهو ما أطلعهم الله عليه. وأما حكمهم صلوات الله عليهم 
جميعاً على فلان من الناس بأنه في الجنة وعلى علان من الناس بأنه في الناره فليس 
رجا بالغيب المستقبلي كما يتوهم البعض, بل هو الحكمة النبوية التي تستقرئ أعمال 
الانسان وسل و که وتستشرف الاج التي تقود إليها تلك الأعمال وهذا السلوك وهذا 
كله شيء» والعلم بالغيب مطلقاً شيء آخر. ويدلنا على هذا قول الملائكة «#سبحانك 
لا علم لنا إلا ما علمتتاه وقول موسی لفرعون وقد سأله عن القرون الأولن #علمها 
عند ربي في کتاب لایضل ربي ولا ينسى». واذا ثبت جهل الغیب مطلقاً على 
الأنبياء وهم الأصل» كان ثبوته على الأئمة والأولياء والعلماء أولى. 


۳۰ 


وأما العصمة فللرسل ضمن حدود الرسالة» والقصد الالهي من ذلك واضح لكل 
متأمل. فالرسل في حدود تبلیغ رسالات ربهم إلى الناس» معصومون من الناس فلا 
يتأثرون بضغط ولا ینصاعون لرأي ومعصومون من آنفسهم. فلا یزیدون ولا ینقصون؛ 
ولا یقدمون ولا یژخرون» ولاینسون ولا یسقطون, ولا یخلطون ولا یتوهمون. وهذا 
كله ليصدق قوله تعالی في وصف كتابه العزیز «ذلك الکتاب لا ریب فيه البقرة۲. 
ولولا ذلك لارتاب البطلون. ویفسر هذه العصمة للرسل أنه تعالی وصل طاعتهم 
بطاعته حيناً» وأمر بطاعتهم منفصلین حيناً آخرء هذه الطاعة التي لايمكن أن تکون إلا 
بوجود العصمة. 


ولكن إذا ثبتت العصمة للرسل في حدود رسالتهم كرسل» فهل تثبت للأنبياء في 
حدود نبوتهم؟ لقد قلنا إن الرسالة أحكام تحربم وتحليل وأمر ونهي» ومجالها إفعل ولا 
تفعل. ومن هنا لزمت العصمة فى حاملها ومبلغهاء كمعيار لایاتیه الباطل من بين يديه 
ولا من خلفه» يتم على أساسه فرز الطائع من العاصي. أما النبوة فقد قلنا إنها علوم 
وحكمة وإرشاد واجتهاد فى حقل الحلال بعد أن حددت الرسالة حقل الحرام. ومجال 
العلوم صدق أو لا تصدق» ومجال الاجتهاد الصواب والخطأء ومن هنا نفهم تعرض 
الأنبياء للعتب الإلهي حين لايصيبون في اجتهادهم. كقوله تعالى لإبراهيم إأولم 
تمن( البقرة ۲۰ وکقوله لنوح «إإني أعظك أن تكون من الجاهلين» هود 45 . 
وقوله لموسى «إلاتخف إني لايخاف لدي الرسلون إلا من ظلم» النحل .٠١‏ وقوله 
لعيسى «إأأنت قلت للناس اعبدوني وأمي من دون الله وقوله للنبي العربي (ص): 
«ياأيها النبي لم تحرم ما أحل الله التحريم .١‏ 

وأما سحب العصمة ونور النبوة على الأئمة والأولياء والعلمای فالعصمة لم تثبت 
للأنبياء أنفسهم فما بالك بورثتهم؟ والنبوة ليست متاعاً يورث أو لا يورث» فهي في 
أصلها اصطفاء خاص وتفضيل لشخص خاص بعينه» اختاره تعالى من دون الخلق 
جمیعاً ضمن معاییر وضعها سبحانه عقا لقاصد كايها سبحانه؛ ومن هنا فالنيوة لا 
تورث ولا تورّث. 


أما اتکاژهم تدعیماً لزعمهم على قوله تعالی: #فهب لي من لدنك ولیا » يرنني 
بدحض هذا الزعم. فالاية تقول «إويرث من آل یعقوب». وحرف الجر هنا جاء 


۳۰۳ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


لتبعیض ولينفي التعمیم والاطلاق في الإرث» كيلا یصبح شاملاً لكل شيء با فيه 
النبوة. 

وقالوا: لایجوز القول في الدين وفي کتاب الله بغير علم. ونحن نقول: آنتم لا 
جیزون اي شيء لاي أحد. حتی في مناهجکم ودروسکم وندواتکم تصرون على 
تحویل تلامذتکم إلى آشرطة تسجیل صماء بکماء عمیای تعيد ما قيل وما یقال» وعلی 
تحویل طلابکم ومریدیکم إلى آقزام معوقین» یرجعون (لیکم في بیعهم وشرائهم 
وزواجهم وطلاقهم وحلهم وترحالهم وعلمهم وجهلهم وبيوتهم ومدارسهم 
ومعاملهم فلا یبرمون الا ما عقد لهم. ولا یقولون الا ما لقنوه. وهذا عن القول 
عموما: 

أما القول في الدین وفي کتاب الله خصوصاء فائم كبير یعرض صاحبه للتکفیر 
عند کم > سواء أصاب 1 أعنطل لأن القول بالراي طا بالأساس» ولآن: الانسان 
عند جم بالأصل لايجوز أن یکون له رأي!! فان جر أحد ذات یوم» وخطر له رأي ما 
في أمر ماه تصدى له حراس الشريعة بالويل والثبور وعظائم الأمورء فحرموه من الجنة 
وأدخلوه في لنان وأوكلوا به من ملائكة العذاب مالايعلمه إلا الله» وكأنهم ظل الله 
في ل ا 

وأما قولكم بغير علم» فنحن نتساءل : أي علم بالتحديد هو المقصود؟ علم 
الناسخ والمنسوخ؟ أم علم أسباب النزول؟ إن كان ذلك» فهل تعنون أن قوله تعالى 
و العفو وأمر بالمعروف e‏ ا ۱۹۹ a‏ 
SEN‏ الإلهي الوحید الناجي ۱ أن قوله تعالی 
«إولا تكرهوا فتياتكم على البغاء» النور ۲۳. یستحیل فهمه وتطبیقه الا بعد أن 
تعلم کما قال الواحدي أن الاية نزلت في عبد الله ب بن آي» كان يقول بارية له: 
إذهبى فأبغينا شيئاً؟ 

ل ل د و سكير ند ادا کر 

يجز الرژوس ويقضي علی الوق الحسنة واجدال بالتي هي ان ویرفنض اغرار 
والراي الآخر. ونقصد حطر علم أسباب النزول» فى طمس العالمية بالرسالة امحمدية 


۳۰ 


وحصره فى حدود محلیف وفي فتح الباب علی مصراعيه أمام منكري الوحي» 


الراعمین بتاريخية كتاب الله» التي زالت بزوال أسبابها. 

ونعود إلى التساوّل: أي علم بالتحدید هو القصود؟ هل هو العلم باللسان العريي؟ 
إن كان ذلك فهل تعنون أن قوله تعالى لفل هُوَ الله أَحَدٌ ء الله الصّمَد ٠ ٠‏ ل تلذ 
وَلَمْ وذ ٠‏ وَلَمْ يكن له فوا آخد)» لايمكن فهمه إلا بمعرفة أحوال بناء الفعل 
المضارع؟ وأن قوله تعالى «إيا أيها الذين آمنوا إذا قمتم إلى الصلاة فاغسلوا 
وجوهکم وأر يديكم؟ الائدة 1 . لايفك رموزه إلا من حفظ الشافية والكافية وألفية ابن 
مالك؟ وأن آيات الصيام والحج والقتال هي من غوامض ض الأحاجي» لايمكن جلاؤها الا 
على يد من أجاد إعراب ضرب زيد عمرواً؟ 

لقد نظرنا في آيات التنزيل الحكيم» فوجدناها بمعظمها لاتحتاج لفهمها إلى صرف 
الشهور والسنین في معرفة ما قاله الكوفيون» وما قاله البصریون» وفي إدراك ما لم 
يستطع سيبويه إدراكه من أمر حتى. ووجدنا قسماً من الباقي لایحتاج إلى أكثر من 
علم عام باللغة» يستطيع التعلم معه أن يفرق بين الاسم والفعل والحرف» فلماذا 
التهويل؟ 

دعونا من هذا کله ونتساءل كما يفعل البسطاء: أليست قراءة كتاب الله وفهمه 
فرض عين على كل مؤمن وموّمنة؟ إن كان ذلكء فلماذا لا تتركون عباد الله 
يقرؤون كتاب ربهم فيتعثرون ثم یستقیمون» ويحارون فیبحثون ويأخحذون با 
يرون و آراء السلف ويتركون؟ لاذا حولون کتاب الله إلى مجموعة علوم» لايحق 
لأحد أن 9 ساحتهاء الا للمقربین امجازين من الهند وباكستان والأزهر والتكية 
السليمانية بدمشق والنجف الأشرف؟ هل هي تری الوصاية على عقول الناس» 
وال ركوب على أكتافهم» والتمتع بالامتیازات التي لايعرف حجمها ومداها إلا 
الراسخون في العلم؟ 

تصوروا رجلا يقف يوم الحساب فيسأله الله: لماذا لم 7 تقرأ القرآن؟ فيقول: اللهم إن 
صوتي رديء ولقد حيرتني مسألة القراءات ال ع ۰۱ - أدر بأيها اقرا وضعت بين 
ورش وعاصم واین عامر واین مسعود. فيسأله : ولاذا لم تقم الصلاة؟ فیقول: اللهم إني 
لم أعرف هل أصلي عاقداً أم مسبلا وهل أقرأ خلف الم آصمت. وهل أقرأ دعاء 
التشهد عند ابن عمر أم عند عائشة ة أم عند ابن مسعود. اللهم أنت تعلم أنني أعمل 


۲ ۰ ۵ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


دوامين یومیل أي ٠١‏ ساعة متوالية» ولقد حرت في مسألة جمع التقديم وجمع 
التأخير» ومسألة الصلاة ضمن أوقات الدوام الرسمي. فالبعض يجيزها وآخرون 
ينكرونهاء وقسم ثالث يربطها بشروط يستحيل تحققها في الواقع العاش. 
تصوروا هذاء ثم اسألوا السادة العلماء حراس الشريعة المنادين بتقديس التراث 
وأهله» ماذا يقولون في أمثال هذا الرجل» وهم كثر؟! 
0 00 


عودة إلى الشوری والدیموقراطية وإلى مفهوم الا جماع 


لقد قلنا إن الثل العلیا الاسلامية هي رباط اجتمع» لکونها قیماً (نسانية لایستطیع 
آي مجتمع العیش بدونها. وقلنا إنها غير قابلة للتسييس» ولاتخضع للرأي والرأي 
الاخر. فالناس لایختلفون في حرمة أكل مال اليتيم والغش بالواصفات وقتل النفس 
بغير حق وشهادة الزون لأنها أمور إنسانية عامة. لکنها مع ذلك تحتاج إلى رقابة 
وحماية» والرقیب علیها هو اجتمع نفسه ولايمكن حمایتها بالدفع والدیابت بل بنظام 
ديموقراطي يضمن حرية التعبیر عن الرأي والرأي الآخر وحرية الکلمة والصحافة. فیتم 
بذلك التطبيق الفعلي للأمر بالعروف والنهي عن المنكر» وینکشف من يخرق الثل 
العلیا ادل ومن يخرق قوانين الله ثانياً. أي أن وجود الرأي والرأي الآخرء والسلطة 
والمعارضة» ضروري جا للحفاظ على صحة اجتمع وقيمه وأمنه وسلامته. والنظام 
الديموقراطي عندنا نظام يحتاج إلى دولة مدنية» واجتمع الإسلامي مجتمع مدني 
إنساني يحافظ على المثل العلیا. 

وقلنا أن النبي أسس اجتمع المدني» بفصل شعائر الإيمان عن الدولة» ومن هنا 
وجب أن تكون شعائر باقي الملل مقبولة عند الدولة ومفصولة عنها. ووجب أن تكون 
المذهبية خارج إطار الدولة كظاهرة لايمكن إلغاؤها. فوجود الكنائس بجانب المساجد 
في البلد الواحد ظاهرة صحية مقبولة» لأن الكل مؤمن بالله واليوم الآخر. أما المثل 
العليا الإسلامية كجزء من أركان الإسلام» فهي مقبولة عند كل الناس حتى الملحدين 
منهم» فالملحد يعلم أن اجتمعات الإنسانية لاتعيش بدون منظومة أخلاقية» وأن 
المنظومات الأخلاقية تطورت وتراكمت منذ الانسان ا حتى البعثة احمدية التي 
تممتهاء وبقي باب الحكمة بعد العصر النبوي مفتوحاً إلى أن تقوم الساعة. 


يبقى أمامنا بعد هذا كله أمر واحد هو التشریع. ولقد قلنا بأن التشريع ا 
تشریع حدودي» وبأن لكرج هو الطلق» وبأن حدود الله هي التي حددت للمباح حقلا 


يمكن التحرك فيه. وقلنا بأن معظم تشريعات العالم» إن لم تكن كلهاء تکون ما في 


۳۰۷ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


تقیید الباح (تقييد المطلق) أو إطلاقه ضمن حدود الله» وهذا ما فعله النبي بالأحكام» 
فهو لم یتجاوز حدود الله ولم برتکب احرمات» وکان مجتهدا ضمن حدود حقل 
الحلال» إضافة إلى ما آتاه الله من الحكمة. ومن هنا فنحن نری أن ما قام به النبي 
يجب أن تقوم به اجالس النيابية والبلدية» في الالتزام بحدود الله في الحرام» وفي تقييد 
للباح ثم إطلاق تقيبده» وفي الانتقال من نقطة إلى أخرى ضمن حدود الله. وهذا كله 
يتم على يد أعضاء هذه المجالس» إضافة إلى اللجان الاستشارية من العلماء في كل 
الجالات التابعة لهذه اجالس التي تقدم ما يلزم من إحصاءات وبيانات وبينات. 
فالقراءة الاولی للتنزيل الحكيم التي جرت في عصر الصحابة واستمرت ثلاثة قرون» 
نتج عنها الإفتاء والفتوى في الفقه الإسلامي التاريخي. أما في القراءة الثانية التي 
نطالب نحن بإجرائها والقيام بهاء فيجب إلغاء دور الفتي ودور الإفتاء في التشريع» 
واستبداله بالاستفتاء وبا جالس النيابية والحلية التى تقوم على حرية الرأي والرأي الاخر 
ا اب او ` 


القراءة الأولى لآيات الأحكام -> الفتوى والافتاء. 
القراءة الثانية لآيات الأحكام ‏ الاستفتاء والتصويت في البرلمان. 


لقد كثر اللغط حول الشورى والديموقراطية كما لو أنهما متعارضتان, أو كما لو أن 
الواحدة منهما تلغى الأخرى. والأمر عندنا ليس كذلك أبداً. فالشوری قيمة إنسانية 
يجب أن نؤمن بها. إيماننا بوجوب الصلاة من الناحية الشعائرية» وإيماننا بوجوب 
الإنفاق كقيمة أخلاقية من الناحية المعاشية» وذلك إياناً بقوله تعالى «إوالذين 
استجابوا لربهم وأقاموا الصلاة وأمرهم شورى بينهم ونما رزقناهم ینفقون)» الشورى 
۸ هذه القيم الثلاث (الصلاة/ الشوری/ الإنفاق) كانت موجودة ومحل إيمان في 
القرن السابع» وما زالت موجودة ومحل إيمان في القرن العشرين. لكن لها جانباً تقنياً 
يتمثل في أركانها. فالجانب التقني من الصلاة هو الطهارة والوضوء والنية والتوجه إلى 
القبلة والقراءة والركوع والسجود.. الخ. ولا كانت الصلاة من أركان الإيمان» 
والجانب التقني هام جداً فيهاء لأنه يحدد انتساب القائم بها إلى الرسالة احمدیق فقد 
وصلتنا كما علمنا إياها الرسول, وما زالت كما هي» لأن الإبداع فيها بدعة. ومن هنا 
فهي تحمل صفة الثبات» وقد فصلها النبي عن السلطة في اجتمع الدني لکون السلطة 
واجتمع یخضعان للتطور والتبدل. 


و کذلك الشوری. فهی قيمة إنسانية ضرورية لمارسة ولاية الأمر وخاصة فیما 
يتعلق بالحكم والسياسة والاقتصاد والتشریم. أما الحكم فله علاقة بالقضاء فقط. لذا 
فرئيس الدولة عند العرب أمير. ورئيس كل فة أميرها. فالامرة والإمارة من الأمر. ومن 
هنا جاء قوله تعالی جز وأمرهم شورى بينهم» وقوله تعالى لإوشاورهم في الأمر» آل 
عمران ۱۰۹ أما الأحكام القضائية التي أشار إليها قوله تعالی فلا وربك لايؤمنون 
حتى يحكموك فيما شجر بینهم)4 النساء 1۰. فالنبي لم يفرض على الناس الاحتکام 
لیم أي أنه لم ينصب نفسه قاضياً بالقوة» لكن الله في تنزيله طلب من الناس أن 
تحتكمٍ إليه. ونفهم أنه كان هناك أناس تحتکم إلى النبي وهو حي» وأناس لايحتكمون 
إليه. أما أحكامه القضائية فهي أحكام اخصومت أي هي ظرفية بحتة تتبع المدعي 
والمدعى عليه والبينة المقدمة. ولكن ماهو الجانب التقني في الشورى؟ إن الإجابة على 
هذا السؤال ضرورية كي نفهم معنى الديموقراطية ونتبين عدم تناقضها مع الشورى. 

وقبل أن ندخل في الإجابة نضرب الثال التالي: في القديم قبل تذليل الأنعام» 
كانت وسيلة الانتقال من مكان إلى آخر عند الإنسان هي الأقدام» وبتذليل الأنعام 
أضاف الإنسان وسيلة أخرق لانتقاله. ثم بعد اكتشاف الدولاب أضاف او 
1 ال ثم بعد اكتشاف الحرك البخاري جاء القطار رابعاًء وتلته السيارة خامساً 

ثم الطيارة آخیرا. وکان الكل 2 من هذا الراحل آنواعها التعددة. فالسیر على 
الأقداء فيه الهوينا والهرولة والركض» والأنعام فیها الحصان والحمار والبغل والثور 
والجمل» والعربة فيها ذات الدولابين وذات الأريعة والقطار فيه البخاري والانفجاري 
والكهربائي» وقل مثل ذلك في السيارة والطائر . كل هذه الأشكال من الوسائط هي 
لغرض واحد بعينه هو النقل والانتقال, وللانسان آن یختار منها ما یناسب الظرف 
واحال. فالانتقال من غرفة إلى أخرى تناسبه الأقدام. والانتقال من حقل إلى آخر 
یناسبه احصان, أما السيارة فمن مدينة إلى آخری» والطائرة فمن قارة إلى أخرى. ولا 
شيء يمنع في الوقت ذاته من استعمال الطائرة بين المدن» والسیارة بين الحقول. وکل 
هذه الأشكال والخيارات تمثل الجانب التقني من عملية الانتقال. وقل مغل ذلك في 
الطب. فالقصد من العمليات الجراحية والدوائية هو الشفای لكن لهذا الهدف جانباً 
۳7 هو دراسة ۳ الانسان» ا وزيز لوجي ودراسة بل المواد 
وخواصها الكيميائية. وهذا الحقل الكبير هو الجانب التقني لعملية الشفاء. أي أن 
الصحة بحد ذاتها قيمة بشرية مهمة. لكن لها جانباً تقنياً يجب مراعاته. وكلنا يعلم 


۳۰۹ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


a‏ التقني لعملية الشفاء على مر العصورء فهناك عملیات في القلب 
سقطت وحل محلها عملیات آعری» راد نظریات وتقنیات في الطب اختفت 

وحلت محلها تقنيات أخرى. وهكذا نرى أن الجانب التقني لقيمة ما يتطور تراکمیاء 
بحيث لايلغي الجديد منه القديم» بل القديم يفسح مكاناً فوقه وبجانبه للجدید, تماماً 
كالأقدام والطائرة» فالطائرة لم تلغ الأقدام» بل حذت مكانها إلى جانبها لتستعمل في 
أطر لاتنفع فيها الأقدام. 

فاذا أحذنا الشوری کقيمة انسانیت نری آن الجانب التقني منها خضع للتطور. 
بحيث أعطى بشكله الجديد حقولاً وإمكانيات لم تكن متوفرة في شكله القديم. لقد 
آمن النبي بالشوری كقيمة» وطبقها بحسب الشكل التقني السائد في عصره الذي 
يلخصه تعالی بقوله «ووشاورهم في الأمر». وهذا هو الجانب التقني الذي مارسه 
النبي تاریخیأ ضمن الشكل السائد الممكن في ذلك الوقت. أي: 

وأمرهم شورى بينهم -> قيمة. 

وشاورهم في الأمر -> الجانب التقني لهذه القيمة والذي يخضع للتطور 

التاريخي للمجتمعات. 

كانت الإمكانيات الوجودة تيل في سوال رؤساء القبائل والوجهاء و کبار القادق 
فمفهوم صندوق الاقتراع وانتخاب أمير المدينة أو رئيس الدولة والاستفتاء لم يكن 
متاحاً أصلاً لأنه لم يدخل في دائر رة وعي الناس آنذاك. وما فعله النبي (ص)۰ أنه 


مارس «ووشاورهم في الم 6 ضمن مستوى وعي الناس في ذلك الوقت. فإذا أراد 
رئيس دولة الآن مشاورة الناس في أمر مه فانه يلجا إلى الاستفتاء. وما عملية 


الاستفتاءات إلا مشاورة الناس في اتخاذ قرار هام جدأء كإقرار الدستور مثلاً أو تعديله. 

لقد تطور الجانب التقني لعملية الشوری هذه على أيدي الإنسانية جمعاء» حتى 
وصل إلى مفهوم الدولة المدنية الديموقراطية» أي أن الديموقراطية هي آخر وأحسن تقنية 
وصلت إليها الإنسانية لممارسة الشورى حتى يومنا هذا. لكنها ليست الأخيرة 
والأحسن بالمفهوم المطلق» بل بالمفهوم النسبي» » أي أنها حتى الآن هي الأحسن من بين 
التقنيات التى توصلت إليها الإنسانية لممارسة الشورى. ومن هنا نرى معنى الخلط» فى 
وضع الشورى مقابل الديموقراطية أو العكس. فالشوری قيمة في عالم القيي 
والديموقراطية شكل تقني في الواقع المعاش. 


۳۱۰ 


هناك من یقول إن الدولة الدنية الديموقراطية تعني آنها ضد الدين؛ أو آنها لا دينية» 
وهذا غير صحیح. فنحن بهذا نخلط بين الدولة الدنية آو العلمانية وبين الاستبداد. 
فالاستبداد ظاهرة ‏ قد توجد في دولة علمانية كتركيا والاتحاد السوفيتي سايق وقد 
ترچ في دولة إسلامية ترفع شعار (لا إله إلا الله محمد رسول الله) كأفغانستان» وهذا 
يعني أن الاستبداد كظاهرة قابل لأن يمارسه العلمانیون تحت شعار العلمانية والتقدمیت 
وقابل لأن يمارس في الوقت ذاته تحت شعار حاكمية الله وحكم الشرع. ومن هنا 
فنحن نرى أن الطرفین یتبعان لمدرسة واحدة هي الاستبداد. فالأول يقتل الناس 
ويعتقلهم ويصادر حرياتهم تحت شعار العلم والتقدمية والثورية وعدو الشعب وعدو 
الثورة» والثاني يعتقل الناس ويقتلهم ويصادر حرياتهم تحت شعار الردّة والزندقة والكفر 
والإلحاد والحرابة. ولهذا لانستغرب هذا العداء المستحكم بينهماء رغم أنهما يشربان ٠‏ 
من نبع واحد هو الاستبداد» فكلاهما يريد السلطة لنفسه ليستبد بها من خلال ما 
يطرحه من شعارات. 

بعيداً عن هذا كله» ورجوعاً إلى الأصل والاساس؛ فنحن نرى في هذه التقنية 
الديموقراطية مکتسبات علينا أن نتمسك بها ونعمل على تطويرها هي: 

١‏ مبدأ حرية الرأي والرأي الآخرء وحرية الكلمة وحرية الصحافة وحرية 

العارضة. 

۲ - مبدأ المحاسبة والساءلة واعادة النظر في مفهوم الحصانة. 

۳ مبدأ تداول السلطة والانتخابات الدورية. 

e 3‏ وتحديد صلاحیات کل منها. 

- تجاوز الفرز الطائفي والذهبي والملي في مناصب الدولة ووظائفهاء واعتماد 
المبدأ الوارد في قوله تعالی يقالت يا َك استأجره إن خير من استأجرت 
القوي امین القصص ٩‏ ۲. أي آن الاساس في الحكم على الناس في 
مناصبهم بغض النظر عن انتماءاتهم المذهبية هو الكفاءة والأمانة ولا شيء غير 
ذلك. 

وهذه المكتسبات لا ب إلا في الدولة المدنية التي تقوم على مبدأ المواطنة» 
متجاوزة الذهبية والطائفية. إن کون مدنية لايعني أنها دولة مع الإلحاد ضد 
الدین» و مع الدین ااا ولا يعد يعني آنها دولة بدون مثل علیا وبدون قیم أخلاقية 
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نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


تحكمها. الدولة المدنية دولة تمثل مواطنيها بكل ثقافاتهم» التي تظهر في مؤسسات 
الدولة. ومن هنا فالخوف ليس من الديموقراطية» كأفضل تقنية للشورى» بل من 
الاستبداد» وليس من الدولة المدنية أو العلمانية» فقد يكون الستبد ملحداً وقد يكون 
متديناً. 


هناك من يخاف على المثل العليا الإسلامية» ونحن نقول لامحل هنا للخوف. 
فامثل العليا الإسلامية مثل إنسانية ترلى امجتمع بأكمله مهمة الحفاظ عليهاء لكن ذلك 
يحتاج إلى حرية الرأي والتعبير لي ليستطيع اجتمع كشف ومعاقبة من یخالفها» حين 
تصبح الكلمة أقوى من البندقية. والديموقراطية لاتعني أبداً كما يتوهم البعض استبدال 
ثقافتنا بثقافة آحری» فإذا قام نظام ديموقراطي سليم في مصر مثلاًء فإن ذلك لايعني أن 
٠‏ شعب مصر أصبح ذا ثقافة فرنسية أو إنكليزية» بل ستبقى مصر عربية ذات ثقافة عربية 
إسلامية عريقة. الاستبداد وحده هو الذي يمكن أن يفرض ثقافة بديلة جديدق أما 
الديموقراطية فلا. 

وأحسن مثال هو تونس وتركيا وأفغانستان. ففي تونس وتركيا قامت الأنظمة 
الحاكمة بفرض السفور بالقوة (استبداد) وفي أفغانستان تم فرض الحجاب بالقوة 
(استبداد). ولا فرق في رأينا بينهماء فكلاهما یشرب من نبع واحد هو الاستبداد. ولا 
تغرنك الشعارات البراقة عند الأول باسم التقدمية والتحضرء ولا عند الثاني باسم 
الشرع الإسلامي. 

هناك من يشير إلى برلمانات بعض الدول التى أقرت اللواط وأجازته قانونیه وإلى 
بعض آخر أقر حبوب منع الحمل في مدارس البنات» ويزعم أن ذلك من عيوب 
الديموقراطية. ونحن 0 العيب ليس في الديموقراطية ذاتهاء العيب في الناس 
أنفسهم. لأن فكرة الليبرالية تحولت عندهم إلى صنم» حتى أنهم تجاوزوا حدود الله 
وجعلوا حقل ارام خاضعاً للاجتهاد الانسانی» وقد سبق أن قلنا إن المثل العليا 
واحرمات لاتخضع للتصویت ولا للرأي والرأي الآخر. ولا يجوز أن نجعل من هذا 
سب خارية النعوقر اطية كوس اة اورف وكير ال سكن کات لسع 
وأخلاقياته. 

فلو حصل أن حاول أحد ماء أو جماعة ماء طرح مسألة اللواط وتجويزها في 
مجلس برلاني ببلد عربي إسلامي» فكم ستكون نسبة المعارضة؟ ستتجاوز عشرات 


1۲ 


الملايين حتماً. لأن الثقافة العربية الاسلامية با فیها الثل العلیا واحرمات أضبحت بعذ 
أربعة عشر قرناً جزءاً من وعي الناس وضميرهم. ومن هنا أرى أن أي نظام ديوقراطي 
مراك طحي رط 10 ب ولاحوف عليها من لوطيين 


سیقول قائل: فماذا لو فرض ذلك بالقوة؟ أقول: في هذه الحالة نکون قد عدنا إلى 
مشكاتنا الاساسية وهي الاستبداد. إن معرکتنا الکبری في الأصل هي ضد الاستبداده 
الديني والعلماني معأ ومنع وجوده في الدولة المدنية الديموقراطية. ومن هنا ينشأ كما 
نری مفهوم العارضة الذي یعتبر من رتسا الحياة السياسية والاجتماعية في 
اجتمعات الانسانية. 


العارضة من الفاهیم السياسية الجوهرية فى العقيدة الاسلامية وفي مارستها. 
والعارضة كقيمة» هي الامر بالعروف والنهي 4 إلا أن لها جانا تقنياً کفیرها 

من القیم. وهذا اجانب التقني الذي تمارس ال عملها من خلاله» یخضع للتطور 
التاريخي كغيره من الجوانب التقنية للقيم الأخرى. فالأمر بالعروف والنهي عن النکر 
له مستویات اشا والعروف هو ما تعارف عليه الناس ویشمل کل مر حلال ومقبول 
اجتماعیأ والمنكر أعم من الحرام إذ یدخل فيه الحرام والمنوع والحلال غير المقبول 
اجتماعياً حلاف الأعراف) فكل حرام منکر» ولیس كل منكر حراماً. وانظر إلى قوله 
تعالى عن اللواط حين دعاه بالمنكر «إوتأتون في ناديكم المنكر» العنکبوت ۲۹. ولذا 
فان مفهوم الأمر بالعروف والنهي عن النکر جاء کسلوك اجتماعي وسياسي آعم من 
الأمر باحلال والنهي عن الحرام وهذه هي المهمة الأبايية الا لأن من مهمتها 
استنكار السياسات الخاطئة بكل أنواعها. -وكما أن الشوری موجودة في الاسرة بدون 
صناديق اقتراع» كذلك الأمر بالعروف والنهي عن المنكر موجود في الاس إنما دون 
حاجة لصحف ومسیرات احتجاجية سلمية. ولا تستقیم آمور الأسرة إلا بوجود سلطة 
نت 


المنكر 5 فى تعدد الأحزاب. فحزب العارضة افضل تقنية تقنية توصل إليها ا 


لمارسة الأمر بالعروف والنهي عن المنكر في اجتمع ككل. ومن هنا نفهم قوله تعالى 
إولتكن منکم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر آل عمران 
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۶ وبا أن آکثر الناس تعرضاً لفرق الال" العلیا واساعة استعمال السلطة والکسب 
منها» وللرشوة وا نحسوبية» هو من بيده القرارات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» أي 
أنه هو السلطة الحاكمة نفسهاء أو حزب الأكثرية في البرنان» لذا وجب أن یکون هناك 
معارضة (ونقول وجب ولا نقول يستحسن)» لكشف وفضح اختراقات أفراد السلطة 
الحاكمة للمثل العليا (الكود الأخلاقي). والكشف عن الأخطاء في السياسات العامة 
الاقتصادية والاجتماعية ا ل والتشريخية. وبدون هذا يبقى شعار الأمر 
بالعروف والنهي عن المنكر شعاراً جمیلك مفرغاً من مضمونه» نتغنی به على شاشات 
التلفاز وخطب الجمعة» أو يصبح شعاراً للجماعات السرية المسلحة. 

وبما أن التشريع والاقتصاد والسياسة تقوم على مبداً تقييد الحلال (المطلق)» فسينشاً 
بشكل أكيد مصالح متنازعة» يمكن أن توجد بين أفراد وجماعات مؤمنة بالمثل العليا 
وتمارس شعائر الایان. وهذه الصالح المتنازعة» التي هي مخ السياسة ومحورهاء 
لايوجد مجتمع إنساني بدونهاء فهي التي ظهرت على سطح الأحداث في السقيفة 
بعد وفاة الرسول (ص). وهذه وار مه صحية لاعيب فيها أبدأء وإذا لم نفهمها 
على هذا النحو» نکون کمن كمن يدفن رأسه في الرمال. 


ومن هنا تظهر حاجة النظام الحاكم» ليس إلى معارضة تكشف عن الاختراقات 
والاخطاء وتأمر بالعروف وتنهى عن المنكر وحسب» بل إلى معارضة تحفظ التوازن في 
المصالح المتنازعة. هذه الناحية التى أغفلهاء بل دمّرهاء الاتحاد السوفييتى بعد الثورة 
البلشفية» حين ألغى المعارضة وألغى المثل العليا النظرية الإنسانية» معتبراً أنها قيم 
بورجوازية غير إنسانية» وحين تبنی شريحة ومجموعة واحدة وألغى باقي الشرائح 
وال عاك تعدا 0 فكان أن دمر اجتمع ودمر نفسه معه. لقد نادى الاتحاد 
السوفيبتي بالإكراه علنا ودون مواربة تحت شعار ديكتاتورية البروليتاريا» وكأن 
المجتمعات لايمكن أن تقوم وتعيش دون ديكتاتورية. 

إن المثل العليا الإسلامية مثل إنسانية» تهم السلطة الحاكمة بقدر ما تهم المعارضة» 
ومن هنا فان على السلطة والعارضة أن تفهم كل منهما الأحری» وأن تتعاونا على 
كشف وفضح من يخترق هذه المثل. إذ لايمكن لاحد فضح ما يجري من اختراقات 
مستوى للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 
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أما شعائر الإيمان» فلیست قیماً أخلاقية بل شعائر إيمانية. فالصلاة والصوم واحج 
وال زكاة أمور لا تمارسها العارضة ولا تتدخل فیها لأنها على الستوی الشخصي 
التربوي» فلا يحق للمعارضة أن تحاسب الناس على الصلاة والصوم مثا لأنها لا 
علاقة لها بالقرارات الاقتصادية والسياسية والتشريعية» بل لها وجوباً أن تحاسبهم على 
مدى التزامهم في إتقان العمل والمواصفات في الإنتاج «إوأوفوا الكيلٍ والميزان» 
الا نعام ۱۰۲ . وعلی مدی العدل في القضاء «وإذا حكمتم بين الناس أن تحكموا 
بالعدل النساء ۵۸. وعلى مدى إعطاء الناس حقهم نولا تبخسوا الناس 
أشياءهم» هود ۸۰. وعلى مدى الالتزام بالوفاء بالعهود وعلى رأسها عهد الله وعلى 
مدى التزامهم الصدق في شهاداتهم» وعلى مدى تطبيق العدالة الاجتماعية وتکافژ 
الفرص. 

هذا كله من صلب مهمة العارضة مهما تعددت المذاهب والملل في اجتمع» إذ لا 
يستطيع أحد من الناس مؤمناً كان أم مسيحياً أم يهودياً أم ملحداً أن يحتج على ا ثل 
العلياء وأن يمانع في الدفاع عنهاء والا أخرج نفسه بذلك من دائرة الإنسانية. أما 
الشعائر ور كان الإيمان فكما قلنا فردية شخصية. 


ومن هنا نفهم سبب الخلط بين أركان الإسلام (المثل العليا) وأركان الإيمان 
(الشعائر) وما نتج عنه. فأركان الإسلام هي الأساس في عملية العارضة وعملية الأمر 
بالعروف والنهي عن النک أما أركان الإيمان فلا تتعارض البتة مع الاستبداد. فالمستبد 
لايهمه صلى الناس أم لم يصلّواء لا بل إنه قد يصلي معهم إن فعلواء وينصب من 
نفسه إماماً لهم. ومن هنا نقول إن من ينادي بفصل الشعائر عن الدولة هو على حق؛ 
لأن مارستها لا تتعارض مطلقاً مع الديموقراطية بل تدعمها وترسخها. أما أركان 
الا سلام و العليا (القانون الأخلاقي) فتتعارض مع الاستبداد بشكل عمودي. لأن 
الاستداد انحن الاسبات الرئيسية» إن لم يكن السبب الوحید لانتشار الفساد في 
المجتمعات. 
5 وهي الحرية. فالانسان يقيم الصلاة يإرادته ويصوم رمضان برغبته» e‏ 
للإكراه. 
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إن جهودنا فى القرن الحادي والعشرين یجب أن تنصب في اتجاه إنشاء الدولة 
المدنية الديموقراطية» التي تظهر فيها ثقافة الأمة ومثلها العليا بشكل طبيعي دون إكراه» 
والتي يقوم التوظيف فيها على مبدأ (القوي الأمين) الكفاءة والأمانق وتقوم على رعاية 
المصالح التنازعة لكل المجموعات. 

لقد آن لنا أيها القارئ الكريم أن ندعو من أجل إقامة الدولة المدنية الديموقراطية» 
ودولة لاإكراه في الدين» ولا إكراه في الفكر والعقيدة» الدولة التي تضع نصب عينيها 
تخفيض التدخل في حياة الناس إلى» حده الأدنی. واحمد لله رب العالین. 

OOO 


حواشی الفصل الثاني 


. لاحظ أن تعریف السنة كما نراه الیوم في کتب الفقه وکما نسمعه في امجالس والندوات 
الدينية لم ينشأ دفعةٌ واحدت بل تکامل تراكمياً عبر عشرات السنین في مراحل آشرنا إليها في 
فقرتنا هذه. 
. هذه الوصایا التسع تشکل الصراط المستقيم» بدلیل قوله تعالی بعدها مباشرة: «إوأن هذا 
رای سیم یی ولا سما الل فرق بکم عن میاه فلكم وس کم به لعلکم 
تتقون)». الأنعام ۳ ونلاحظ في الآية أموراً هي: 
- أن اتباع الصراط المستقيم جاء بالفرد «إفاتبعوه», «إفتفرق بكم عن سبيله». 
- إن الانحراف والخروج عن الصراط المستقيم جاء بصيغة الجمع «إولاتتبعوا السبل). 

- أن فيه تقوى الإسلام لعلكم تتقون4. 
- ونفهم أن اتباع الصراط المستقيم دفعة واحدة ممكن. وأن هناك كثيراً من الناس ملتزم به من 
المسلمين المؤمنين ومن المسلمين غير المؤمنين. 
. فإذا أعطينا قرضاً لأحد أصحاب الصدقات قدره ۱۰۰ درهم بفائدة سنوية 1.۱۰ فهذا يعني 
أنه سيسددها بعد سنة ١١١‏ دراهم وهذا حرام. أما إذا أعطيناه ۱۰۰ درهم صدقة» فسيشتري 
بها خبزا ولحما وملابس» وسيربح بائع الخبز واللحم والملابس /٠١‏ مثلا خلال دقائق قليلة» 
وهذا هو ربح البيع وهو حلال. 
. أنظر أبي داوود ج۳ ص ۲۹5: : قال رجل يارسول الله: ماالكبائر؟ قال هن تسع. قارن هذا 
القول مع محرمات سورة الأنعام «إقل تعالوا أتل ما حرم ربكم عليكم» فترى أنها تسع. 
. جاء عن ابن عباس رضي الله عنهما: هي إلى السبعين أقرب منها إلى السبع» هذا فيما رواه 
عنه طاووس والزهري. وفي رواية سعيد بن جبير أن رجلاً قال لابن عباس: كم الكبائر.. أسبع 
هي؟ قال: إلى سبع مائة أقرب (كتاب الكبائر للحافظ الذهبي). 
. انتقل هذا الاعتبار إلى أدباء وكتاب يومنا هذا. يقول أحمد حسن الزيات صاحب مجلة 
الرسالة بمصر: «.. فالذين ينكرون على من يحسنون التأليف بين الأصوات والمزاوجة بين 
الكلمات وامجانسة بين الفواصل» ما ینکرون جمال البلاغة وجميل البلغاء في دهر العروية 
کله..» مجلة العربي العدد 488 يوليو .١999‏ 
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۷ هو أبو البقاء عبد الله بن الحسين بن عبد الله العكبري (۰۳۸ - ۰۱5 هم الفقیه الحنبلي 
الحاسب الفرضي النحوي الضرير. أنظر النجوم الزاهرة ج 5 ص .٠٠١‏ 

8. يروي الرازي عن أبي عبيده في ي إعراب (إذ) بقوله تعالى «إإذ قالت امرأة عمران)» آل عمران 
ه ". قوله إنها زائدة لغواً. قال الزجاج لم يصنع أبو عبيده في هذا شيعا لأنه لا يجوز إلغاء 
حرف من كتاب الله تعالى» ولا يجوز حذف حرف من كتاب الله تعالى من غير ضرورة. 
أنظر تفسير الرازي ج ۸ ص ۲۲. ونتساءل نحن: أية ضرورة هذه التي تجيز حذف الحروف 
من كتاب الله تعالى؟ نترك الجواب للدارسين. 

٩‏ يقول عبد الله بن هشام الأنصاري في كتابه «شرح قطر الندى وبل الصدی» ص ۱۳۸ بعد 
أن يحكي عن «کان» الزائدة: ولانعني بزيادتها أنها لم تدل على معنى البتة» بل أنها لم يؤت 
.١‏ السنة ودورها في الفقه الجديد ‏ جمال البنا ص ۲4۹ - ۲٠١‏ - دار الفكر الاسلامي - 
القاهرة ۰۱۹۹۷ 

۱ تطرف البعض الآخر فزعموا أننا نسعى لهدم كتاب الله بهدم سنة رسوله وما يعزينا هو أن 
0 قالوا أكثر من ذلك 000 مناء فلا قوة إلا بالله!! 

من المؤسف أن تصبح هذه العبارات شائعة على لسان رجال الدين الأفاضل في كل ندوة 
۳ أجهزة 37 الأم الإسلامية. 

۳. ثمة عدد من الذین یزعمون أنهم حراس الشريعة من الهدم والتخريب» لا یخجلون أن ینصوا 
في کتبهم صراحق بأن الله آناهم في النام» أو أوحى إليهم» فکلفهم بهذه الهمة الشريفة 
الشاقت فلا قوة إلا بالله. 


۳۱۸ 


الفصل السااست 


۲1۹ 


الوصية والارث 


0 


عهید: 

مع كل إشراقة شمس في عالنا اليوم تولد إشكالية جديدة لم تكن موجودة 
بالأمس» هي نتاج تطور الارضية المعرفية واتساعها أفقياً وشاقولی ونتاج تطور آدوات 
العرفة تعددا وتنوعا من جهة: . والإصرار على التمسك بالفاهيم الكونية والإنسانية 
التي نشأت من قبل» في ظل أرضيات وأدوات معرفية قديمة سابقة من جهة ثانية. 

والطريف أن ما قلناه للتو يعتبر إشكالية بحد ذاته. فالقول بالتطور عند البعض 
2 تستوجب التكفير» وتعرض القائل بها إلى مانحن بغنى عن الإفاضة في 

تفصيله» رغم أن التطور سنة إلهية ذكرها تعالى صراحة» وأشار إليها في محكم تنزيله. 

إن إصرار البعض - موسسات وأشخاصاً - في أواخر القرن العشرين على تكفير من 
يقول بالتجديد» أو يقتني جهاز استقبال للمحطات الفضائية» وإنذاره بأن مصيره إلى 
جهنم» أضاف أيضاً إشكالية جديدة عند الشباب المسلم في العالمين العربي والاسلامي 
حين وجد نفسه ملزماً بأن يختار بين أمرين أحلاهما مر. 

ولعل مسألة الوصية والواریث» كما وردت في الكتاب الحكيم من جهة وكما 
طبقت عبر القرون الماضية بحسب فهم الفقهاء لها من جهة ثانية» وكما هي في كتب 
الفرائض والمواريث العمول بها من جهة ثالثة» وبا تعلق بها من أعراف في هذا البلد أو 
ذاك خارج الآيات والكتب من جهة رابعة مثال لما نقصده من إشكاليات. 

إننا نحاول في هذا التمهيد أن نحدد الإشكاليات التي نتجت عن تطبيق آيات 
الوم والواریث» ونحدد الإشكاليات التي نواجهها نحن مع هذه الآيات» بقصد 

فهمها وتطبيقها بیدا منطلقات سادت» معرفية كانت کالاقتصار على العملیات 

الأربع في احساب أم اجتماعية کذ كورية اجتمع والروح العشائرية والقبلية التي 
حكمت توزيع الثروة الإرثية في القرون الاضية أو سياسية كالخلط في أحكام الیراث 


۳۳۱ 
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بين الملكية والحكم والنبوق بحثاً عن شرعية خلافة الأمويين تارة والزبيريين تارة 
والعباسیین تارة والطالبیین تارة آخری. 

ونری لزاماً أن نشیر هناء إلى أننا لاننظر إلى آیات الارث والوصية. کمستند ینزع 
الشرعية عن حكم أحدء اونما لك اعد بل ننظر إليها كنواظم تنظم انتقال ثروة؛ 
منقولة أو غير منقولة» من شخص إلى أشخاص آخرين يذكرهم التوفی في وصيته مبينا 
نصيب کل منهم» أو توزع عليهم بحسب آيات الإرث حسب حظ كل منهم في 
حال عدم وجود الوصية. 

كما يلزم أن نشير أيضاً إلى أننا اليوم تجاوزنا الاطار العرفي الحسابي الذي حكم 
فهم أهل القرون الماضية لآيات الإرث وتطبيقهاء بعد أن وضع ديكارت الهندسة 
التحليلية» وربط فيها بين الكم المنفصل والكم المتصلء وبعد ظهور التحليل الرياضي 
في مفهوم الشتق والتكامل على يد نيوتن ١5147(‏ - ۰۱۷۲5 وبعد ظهور نظرية 
المجموعات في القرن العشرين الذي نعيشه. 

كما تجاوزنا الإطار الاجتماعي أو السياسي القديم» ولم نعد مضطرين إلى لِيَ عناق 
العاني في الایات ا لروح ذكورية قبلية سائدة في مفهوم العصب والرحم» أو 
التماساً لشرعية أو عدم شرعية نظام حکم مسیطر. 

لقد نظرنا في التنزیل الحكيم فوجدنا للوصية عشر أيات وللإرث ثلاث ووجدنا أن 
الله تعالی في أربع مواضع من آیات الارث يعطي الأولوية للوصية في توزیع التركة 
فيقول من بعد وصية يوصى بها» ولايحتاج المتأمل إلى أكثر من نظرة خاطفة ليرى 
مارأيناه. 

لقد نظرنا في آيات الارث فوجدناها تبدأ بآية النساء ١١‏ بقوله تعالى: «ؤيوصيكم 
الله في أولادكم» وتنتهي بآية النساء ۱۳ بقوله تعالى: وصية من الله والله عليم 
حليم» ووجدناه تعالى يكتب علينا الوصية بآية البقرة ۱۸۰ بنفس الصيغة التي كتب 
علينا بها الصلاة والصيام والقتال. 

ومع ذلك کله فنحن نجد الفقه المطبق اليوم: 

١‏ - يعطي الأولوية الطلقة للإرث وأحكامه» وليس للوصية وأحكامها. 

۲ - يصر على نسخ آيات الوصية - وبخاصة قوله تعالى: الوصية للوالدين 

والأقربين» بحديث أحاد منقطع رواه أهل الغازي هو: «لا وصية لوارث». 


۳۳ 


۳ - یخلط بين مفهومي احظ والنصیب فیعتبر أن هذا هو ذاك ویقود ذلك الى 
الخلط بين آیات الارث وآیات الوصية» فیعتبر قوله تعالی: «#للرجال نصیب ما 
ترك الوالدان والأقربون. 4 (النساء ۷) قولاً في الإرث» بينما هو قول في 
الوصيت لأن النصيب هو حصة الإنسان في الوصية؛ أما الحظ فهو ما يصيبه من 
الارث. 

4 - لا يميز بين العدالة العامة في آيات الإرث» والعدالة الخاصة في آيات الوصيةء 
من حيث أن العام لا يغطي الخاص. 

ه ‏ یعتبر قوله تعالى: لإفإن كن نساءً فوق اثنتين) كما لو أنه قال: «فإن كن نساء 
اثنتين فما فوق».. وهذا غير ذاك كما لا يخفى على العاقل. 

٦‏ - يعتبر الول في آیات الإرث ولداً ذکرا ون الذ کر وحده هو الذي يحجب 
ويمنع» أما الأنثى فلا تحجب ولا تمنع» وفي هذا خرق صريح لقوله تعالى: 
«إيوصيكم الله في أولادكم للذ کر مثل حظ الأننيين» الذي يفترض 1 
فا في الولد» وخرق صریح للسان العريي الذي يحوي ألفاظاً لا تۇ 
وتدل على الجنسين کقولك عبوس وأرمل وزوج ولد للذ کر وعبوس وا 
وزوج ولد للأنثى» إذ لیس في اللسان عبوسة وأرملة وزوجة وولدة, ما لا 
یخفی على أهله. 

لايعاي من طاهرة العول والرد» التي تنشاً بن الأضرار علي ا اء بعمليات 
اباي اج تسج قالش في التركة بعلا آتوزیع مود أو نقص في 
التركة يد يتم استرداده. وهذا بالذات ما أثار عجب ابن عباس منذ أريعة عشر 
قرا ري ل ا 0 
رمال عالج أن يضع قانوناً لتوزيع الإرث نضطر لعدم إحكامه الى اللجوء للرد 
والعول. 

۸ - یحرم الأحفاد الیتامی من میراث جدهم - في حال وفاة أبيهم قبله - رغم أن 
الأحفاد مذ کورون في آیات الارث. 

۹ - يعطي حصص | من الاٍرث لاأشخاص غير واردين البتة في أيات الإرث 
كالأعمام وغيرهم» وهذا من آثار المنطلقات الاجتماعية والسياسية التي أشرنا 
إليها. 
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و هذه الإشكاليات التي يصر الفقه الموروث على تجاهلهاء أو لنقل على عدم 
رژیتها أصلأء وفي ضوع تعطش الأمة الاسلامية إلى رؤية إسلامية موحدة» ونظام 
را موحد ن اما بالغ الخطورة» هو انتقال الثروات واللکیات عبر الأجيالء 
فنحن ندعو إلى إعادة قراءة آيات الوصية والارث» وا بتمييز الفرق بين ما أسميناه 
عمومية الارث وخصوصية الوصية» كخطوة أولى تعيد للوصية مكانتها كما رسمها 
لها تعالى في محكم تنزيله. والله المستعان. 


العام والخاص: 


حين تقوم دولة ما بسن قانون عام» فهي تنطلق من المصلحة العامة للمجتمع؛ » وليس 
الست ل يوا ادر يا ال ع ومن هنا ات ی 
للسير مثلاً. فإنها تضع رات للمشاة لور الشوارح ريت ويصادف أن يقع أحدها 
أمام بيت زيد أو أمام د کانه» بعيداً مائة متر مثلاً عن بيت عمرو أو دكانه» وفي هذه 
الحالة يتحقق نفع لزيد أكثر مما تحقق لعمروء وهذا حظ كل منهماء فالقانون والممرات 
لم توضع بالأصل لهما خاصة» بل وضعت لسكان المدينة عامة. 

أما حين لك عمرو حديقة أمام بيته» يريد تنظيم مرات داخلهاء فهو ينظمها وفق 
رغباته الخاصة الشخصية فيرسم المر آمام غرفته أو أمام غرفة ابنه» ويتحاشى وضع 
الأدراج فيها إكراماً لابنته القعدق وهكذا... وهذا هو النصيب العلوم الذي لا علاقة 
له بالحظ اجهول. 

ییحی نس و اا ل ۳ کنصاب کک ومنه 
والرواتبة وكلها مقاديز معلومة محددة من قبل الناس ا العلاقة» أما فغیر 
ذلك لأنه لا يحدّد من قبل الناس صاب العلاقة بل يحدد 08 عن إرادتهم. 


هذا المثال يوضح لنا الفرق بين نظام توزيع عام» أوصى به الله لأهل الأرض جميعاًء 
هو الإرث» حصة الفرد فيه حظ ورد في أيات المواريث» وبين توزيع حاص» يوصي 
الإنسان أن يتم توزيع ثروته بموجبه بعد وفاته على من یشای وفق أنصبة معينة يحددها 
كما يريد» حصة الفرد فيها نصیب وهذا ما ورد في أيات الوصية. 


۳۲ 


ومن هنا نری أن آيات الواریث» باعتبارها جاءت لمجموعات من الناس هم أهل 
الأرض ولیس لفرد بعينه أو آسرة بعينهاء عبارة عن قوانین عامة تقوم على القوانین 
الرياضية (نظرية اجموعات/ الهندسة التحليلية / التحلیل الر ياضي) بالاضافة الى 
العمليات الحسابية الأربع» وهي قوانين صارمة حدد الله فيها نسباً معينة. اما آيات 
الوصية فلا قوانين فيها ولا نسب» بل تركها تعالى لرغبة الموصي نفسه» مكتفياً 
بتوجيهه وتذكيره بمن يجب أن يضعهم في حسبانه وهو يضع وصیته. من أولي قربى 
ويتامى ومساكين وذرية ضعاف. 

وهذا يقودنا إلى أن نلاحظ فرقاً آخر بين الإرث والوصية» هو أن الأشخاص الذين 
ذكر الله بهم في آيات الوصية» أكثر من الذين ذكرهم في آيات الإرث. فالذ کورون 
في آیات الارث موجودون في آیات اوق لكن العكس غير صحيح» لأننا لا جد في 
آیات الارث مساکین ولا ذرية ضعافا لكننا نجدهم في آيات الوصية. 

الوصیة: قلنا إن الوصية شکل من آشکال توزیع المال» یضعه إنسان معين یلك 
ثروة» يريدها أن توزع بعد وفاته بنسب معينة يراها لکمیات) على أشخاص وجهات 
معينة (الكيفيات) يحددها حسب رغبته الشخصية. 


والوصية في التنزيل مفضلة على الإرث» لقدرتها على تحقيق العدالة الخاصة المتعلقة 
بشخس بعينه» وبوضعه المالي والاجتماعي والأسريء وبالتزاماته تجاه الآخرين. وهذا 

ما يؤكده الواقع الوضوعي. إذ لكل إنسان وضعه الخاص من آسرة وأقارب والتزامات 
تختلف عن وضع الانسان الآخر فالتمائل غير موجود في الوصية. 

آما في الارث فالتمائل موجود والناس في الارث متمائلون» وحصة الوارث في 
قانون الارث العام یحددها موقعه من المورّث رآب/ آم/ ولد/ زوج/ زوجة/ آخ/ 
أخت). فالتمائل من صفات العام والاختلاف من صفات الخاص» والارث والوصية 
يمثلان جدلية التمائل والاختلاف. وبا أن اجتمع الانساني يقوم على التنوع في 
ار العاشية والأسرية والاجتماعية والالتزامات» فقد تم تفضيل الوصية على 4 

في التنزيل الحكيم» وبأول آية من آيات الوصية» في قوله تعالی: «كتب علیکم إذا 
حضر أحدكم الوت إن ترك خيراً الوصية للوالدين والأقربين بالعروف حقاً على 
المتقين» البقرة .١8٠١‏ 

لقد بدأت الآية بصيغة التكليف في قوله تعالى #كتب عليكم) وهي ذات الصيغة 


ه ۲ ۲ 
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التي نزل بها التكليف بالصیام في قوله تعالي: یاه الَّذِينَ ۲ آمئوا کیب عَلیکم 
الصَيَامُ کما کیب عَلَى الَذِينَ من قبلکم لمکم تقون البقرة ۱۸۳ . والتكليف 
بالصلاة في قوله تعالی: ذا قطیم الصَّلاةَ فَاذْكرُوا له قيَامًا وَفُعُودًا وَعَلى 

جوبکم فَإِذا اطمانم فأقیموا السَلاة رن اسلا کانث عَلَى لین کب م موه 
النساء 7 .١٠١‏ ا فارق جوهري یلا حظه التأمل القارن» وهو آن اجام کت علی 
الذين آمنواء أي أتباع محمد (ص) وأن الصلاة كتاب على المؤمنين» أي أتباع محمد 
(ص)» أما الوصية فحق على المتقين من كل أهل الأرض. 

فإذا تأملنا انتقال الملكية بالوصية في الواقع الموضوعي عند أهل الأرض» وجدنا أن 
الناس بفطرتهم ییون في وصاياهم ما وجه به تعالى في تنزيله الحكيم من يتا 
ومساكين وأولي قربى.. وصدق الله العظيم!! 

ننتقل بعد هذا كله إلى محل الوصية في الآية» أي إلى الأشخاص الذين يوجهنا 
التنزيل الحكيم لأحذهم بعين الاعتبار في الوصية» فنجدهم في قوله تعالی: «الوالدین 
والأقربين», ونجد أن زمرة الوالدين تحتوي على الوالد والوالدة حصراء وهذا یدعونا 
إلى التفریق بين الوالد والأب فقد يكون هذا غير ذاك وبين الوالدة والأم فقد تكون 
هذه غير تلك» موی ون آیات الارث تنص علی الأبوین وليس على الوالدين» كما 
هي امحال في آية الوصية التي نحن بصددها. 

ولقد تعرضنا في كتاب سابق © إلى مسألة التفریق بين الأب والوالد والأم والوالدة 
بتفصيل شامل, لعل البعض اعتبره ترفاً كمالياً لا يقدم ولا يؤخرء وها نحن في مجال 
الوصية والإرث أمام وجوب التفريق وضرورته الأساسية» ليستقيم معه فهم المقصد 
الإلهي في التنزيل الحكيم. 

ففي زمن ابن عباس (رض)» توهم اليهود أن القرآن لکرم يخلط في الأنساب» فسشمى 
أبا إبراهيم آزرءبينما اسمه عندهم تارح كما هو ثابت. وتوهموا أن إبراهيم عاد ليستغفر 
لأبيه آزر بقوله: جرا اغفز لي وَلِوَالِدَيّ وَلِلْمُؤْمِينَ يوم یو ساب إبراهيم ۱ بعد 
أن كان قد قرا منه في قوله اي رت کان اسْتِغْفار إِبْرَاهِيمَ لأبيه إلا عَنْ مَوْعِدَةٍ 
وعدها لام فلمّا د یی له أَنّهُ عَدُوٌ لله تيدأ ينه إن إنراهيم لأرَاهُ حلي التوية ۱۱4 . وفي 
ذلك مخالفة لأمر الله تعالی بقوله: ما كان ثيوالذین آمثوا آن يَسْتَغْفِرُوا للم کین 


َو 


وَلَوْ کائوا أؤلي ری من بغد ما َب لَهُمْ أنَهُمْ أضحَابُ الحجيم» التوبة ۰۱۱۳ 


۳۳۹ 


والحقيقة أن عدم التفریق بين الأب والوالد» هو الذي آوقع اليهود في هذا الوهي 
فقد ذكر القرآن الكريم أن أبا إبراهيم الذي ربّاه هو آزر. وهذا لا يمنع أن يكون اسم 
والده تارح كما ثبت في الأنساب. كما ذکر القرآن أن ابراهیم ۳7 من أبيه آزر بعد أن 
تبین آنه عدوه» ثم ذكر أنه استغفر لوالدیه. وهذا لا يمنع - بملاحظة الفارق بين الأب 
والوالد أن 0 والدا إبراهيم مؤمنين» ما لا تبقی معه مخالفة أو خروج عن أمر الله. 
فإن قال قائل: فأين الأبوان في آية الوصية» إن كان للموصي أب مرب أو 
١‏ مرضعة أو حاضنة؟ نقول: هما في زمرة الأقربين التي تحتوي على مايلي: 
الأب غير الوالد والأم غير الوالدة. 
الاضول سنا عاو 
- الزوج إن كانت صاحبة الوصية امرأة» أو الزوجة إن كان الوصي رجلا. 
د _ الأبنام ولا غاد و الأصول مهما نزلوا. 
وق ولا خرات: 
و - الأعمام والعمات (رابطة العصب) والأخوال والخالات رابطة الرحم). 
وهذا هو محل الوصية كما ورد في سورة البقرة بقوله تعالى «للوالدين والأقربين». 
فإذا انتقلنا إلى محل الوصية في قوله تعالی: را حَضصَرَ الْقِسْمَةَ ۳1 الْقُرْيَى 
وَالْينَامَى وَللسَا کین فاززفومغ مه وَقُولُوا لهم قو مغزوفاه النساء ۸. وجدناها 
تضيف زمرة ثالثة إلى الزمرتين في آية البقرة» هي زمرة اليتامى والمساكين. 
ونلاحظ أن هذه الزمرة تحتوي على عناصر لم تذكرها آياتٍ الإرث» لها نصيب في 
الوصية وليس لها حظ في الإرث» قد تعني فردا أو مجموعة أفراد بعينهم» وقد تعني 
المؤسسات الخيرية التي تقوم على رعاية يتامى ومساكين» كالملاجئ والأيتام والعجزة. 
0 ة رابعة هي زمرة الذرية الضعاف» التي ينص علیها قوله تعالى: : «ولیخش 
لین لو تَر كوا من حَلْفِهمْ ذرية صِعَافًا خافوا عَلَِهِمْ لیوا الله ویقرلوا قولا 
سَدِيدَا النساء .٩‏ یدخل آفرادها في محل الوصية. لکن فیهم ضعفاً يفرض العدل 
على الوصي أن یعتبره في وصیته وأن يتقي الله فیه. 
ونری أن هذه الزمرة تقبل أن یکون فیها: 
الولد العاق بين آولاد آحرين آسویاء. 


۳۳۷ 


نحو آصول جديدة للفقه الاسلامي 


_ الولد الذي لم يبلغ سن الإنتاج ب بين أولاد أخرين منتجین. 
- الوالدین الهرمین أو الریضین. 
- الزوجة الريضة. 
- البنت المتزوجة التعيسة مادياً وزرا بين بنات متزوجات تفت خف : 

ننتهي بعد هذا كله لأن نفهم أن مجال الاختیار في حقل الوصية مرح وأن 
القرار المتروك فيها للموصي؛ لا حدود له ولا رقابة عليه إلا تقوى الله و أي أنه : 
يمكن في مجال الوصية أن يكون نصيب الولد المعاق أكبر من نصيب أخيه السوي» 
ونصيب الصغير الذي لم يكمل دراسته أكبر من أخيه المتخرج المنتج. كما يمكن أن 
تنص الوصية على أمور لا ينص عليها الارث. كأن يوصي الرء لأحد الوالدين أو 
لكليهما أو ازوجه بحق الاتفاع مدى الحياة من بيت يسكنونه مما لا وجود له في 
آيات الإرث» التي تحدد حصص الأولاد والأزواج والأبوين بشكل متسای بغض النظر 
عن وضعهم الادي والصحي. 

وهذا العنی الذي ذهیتا إليه» رامخ ماما في قوله تعالی: رالد دين يفن منکن 
یدرون أَزْوَاجا وَصِيَةَ لازواجهم متاغا إلى ال غَيرَ ٍغراج فإِنْ حَرَجْنَ فلا متاح 
عَلَيكُمْ في مان في أَنفْسِهِنٌ من مغرُوف وال زیر حكيم) البقرة ۰ وكأنه 
تعالی بهذا الثال التطبيقي یدعونا إلى السیر على طریقته وهداه في کل احالات 
التطبيقية الاخری. 

إضافة إلى كل ما ذكرناه» فنحن نفهم من آیات الوصية عدداً من الأمون منها عدم 
التمييز نين الموصى لهم على أساس الذكورة والأنوئت وذلك رای قوله تعالی: 
ولارجال تصیت ا ترك الْوَالِدَان وَالأَقْرَبُونَ وَلِلنّسَاءٍ نَصِيبٌ يما ترك الْوَالِدَانِ 
رون ا فر بت زر نمیا فزوضا6 النساء ۰۷ ومنها الالترا ا 
تركها مهما كانت الت رک وذلك واضح في قوله تعالى: لإا قل م م از كر ومنها 
أن المي الوصية نصیب یفرضه الوصي» أي أن النصيب بدجل تحديده في دائرة 
الإرادة الإنسانية» أما الحصة في الميراث فحظ يفرضه اللی أي أن الحظ يدخل تحديده 
في دائرة الإرادة الإلهية» ولهذا قال في آية الوصية «إنصيباً مفروضاً» وقال في آية 
الارث «إفريضة من الله. 

نولت آية الأمر.بالوصية» تلزم کل من شارف على الوت وترك مالاً قل أو کثر أن 


۳۳۸ 


تعإلي: وب ِذَا حَضْرَ ۳ 2 ان ترك ۳ یا ام رن 
والافربین باْفزوف حا علی الْتقينَ4 البقرة ۱۸۰ 0 
اس » ووضع ر تقید فیها بالوالدین والاقربین ضمن حدود العروف والسائد» 
ضحت هذه الوصية مقدسة لا يجوز لأحد أن يبدلهاءٍ وذلك في قوله تعالی: «فمن 
بَدَلَهُ بَعْدَمَا سَمِعَهُ َه مه عَلَى الذین يَُدُلُونَه إن الله سَمِيعٌ خ عَلِيم» البقرة .٠۸١‏ 


ولكن ماذا لو أن الموصى أخطأ عن عمد أو عن غير عمد فخرج في وصيته على 
حدود چالوالدین والأقربين)» كأن يوصي بنصف ماله جمعيات الرفق بالحيوان 
بوجود أخوة له وأخوات وأبناء. أو خرج في وصیته علی حدود العروف السائد» كأن 
يوصي لعمه أو خاله بأكثر مما يوصي لوالده أو والدته؟ هنا يأتي قوله تعالى: «ِإفْمَنْ 
حاف من مُوص جَتَقا أو اما فََصْلّحَ بيهم فلا ام م یه إن له غَفُورٌ رجيم البقرة 
۱۸۲ 

لقد قلنا ونقول مجدداً إن الوصية عند الله آهم من الإرث» فما ظنك بأمر نزلت فيه 
عشر آيات» بینما آیات الارث ثلاث وآیات الصوم ثلاث. وما ظنك بأمر فصل فيه 
تسای الحكم في البادي المسافر كما فصله في الحاضر المقيم» فقال: ايها الَّذِينَ 

منوا شَهَادَةٌ تیک ! ادا | عضر آحد کم الوت جين ت الوص انان ذْوَا عَدل منکم أو 
وا من غَيركم إن شم صَرَبْتُْ في الأزض فَأَصَابَئِكُمْ مُصِيَةُ لت تحجشونهما من 
بَْدٍ الصْلاة یم ن بالل إن یشم تشتري په فلز گان ذا فرتی ولا تم 
سَهادَةَ الله إا إذا لن امین الائدة ۱۰۰. وما ظنك بأمر آلزم الله به الذين آمنوا 
حتى وهم على سفن بينما أسقط عنهم الصيام فيه وأجاز لهم قصر الصلاة. 


إن القول بنسخ هذه الایات خصوصا وبالنسخ موم نشأ كما أوضحنا فى 
موضع آخر من هذا الكتاب» من نوازع اجتماعية سائدة» ومن دوافع سياسية حکمت 
الفقه في فترات معينة ة سابقة من التاريخ» والإصرار على التمسك به من باب تقدیس 
السلف» بعد آن زالت هذه الدوافع» وتغیرت تلك النوازع» أمر يثير الشفقة» والسخرية 
من جانب» ویثیر الحنق والغضب من جانب آخر. 

فمن العروف الشهور أن جمیع کتب التفسیر التداولت. با فيها التفسیر الکبیر 
للإمام الرازي» تقوم على الاعتقاد بالنسخ والقول بهماء وتتدرج ما بين متطرف ینسخ 


۲۹ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


كل آیات العمل والکسب بآية الشفاعة وکل آيات اهر والصفح والوعظة الحسنة 
واحکمة في مجال الدعوة باية السیف() وبين معتدل یقصر النسخ على بعض آیات 

من التنزيل الحكيم. لکنهم جميعاً يتفقون على أن آیات الوصية منسوخة بآیات الارث» 
وعلى أن الحديث التبوي باعتباره وحياً يوحى ينسخ آیات الأحكام الإلهية. والخروج 
على هذا وحده كافٍ لوضع تفسير جديد للتنزيل يل الحكيم يقوم على عدم جواز 
النسخ» ويصحح ما ذهب إليه غلاة القائلين بالنسخ من أصحاب التفاسير» في عدد 
من المواضيع الحساسة الهامة» على رأسها: 

- أحكام الوصية التي زعموا أن أحكام الارث نسختها. 

أحكام اللواط والسحاق التي زعموا أن أحكام الزنا نسختها. 

أحكام الإنفاق والصدقات التي زعموا أن أحكام الزكاة نسختها. 

3 أحكام فدية الصيام التي زعموا آنها منسوخة. 

أحكام النهي عن البدء بالقتال التي زعموا آنها منسوخة. 

- أحكام الإعراض عن المشركين والصفح عنهم» وأحكام الجدال بالتي هي أ 

وبالحكمة والموعظة الحسنة التي زعموا أن آية السيف نسختها. 

- أحكام تحريم الزواج بالمشركات التي زعموا أنها منسوخة. 

- حكم لا إكراه في الدين الذي زعموا أن آية السيف نسخته. 

- حکم أكل مال اليتامى ظلماً الذي زعموا أنه منسوخ. 

ومن العروف المشهور أيضاً أن من يقول بالنسخ» يقول بأسباب النزول» إذ هما 
توأمان من توائم علوم القرآن» تماماً مثل علم القراءات وعلم التجوید, والخروج على 
هذا وحده كافٍ ليخلق فهما جديدا للتنزيل الحكيم يتم فيه شرح المقاصد والمعاني في 
الایات وتتم فيه بعدها معاجة الأمور التي حرفها القول بالدسخ وبأسباب النزول عن 
مواضعهاء وفقهها فقها جدیدا لم تترك لنا عصور السلطنات السالفة ما يشبهه رغم 
آننا نجزم بوجوده إذ لا یعقل البتة أن أمة بکاملها فيها آمثال الفخر الرازي وابن سينا 
وابن رشد وابن خلدون والجاحظ ثم لا تلعفت إلى آمر خطير كهذاء على مدی قرون 
وفرود. 

إن القول بأسباب النزول والانطلاق منه في تفسیر التنزیل الحكيم يوحي بوجود 
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رابطة بين الآية وسببها هي رابطة العلول بعلته» ومع زوال هذه العلة وذلك السبب 
تصبح الاية وحکمها تاريخية مرحلية بحتة» وينتفي بذلك قولنا إن الرسالة احمدية 
صالحة لكل زمان ومكان. ورحم الله الإمام علي كرم الله وجهه الذي كان أول من 
انتبه إلى هذه السألق فقد كان یسمیها مناسبات النزول ولیس اسنات النزول. 

إن القول بالنسخ وبأسباب النزول وتكريسهما علوماً قرآنية وأنه لا يكون تفسير ولا 
فقه بدونهماء إنما هو تقزم ومسخ لعالية الرسالة احمدية وتعطيل لقوله تعالى: وما 
أَرْسَلْتَاكَ إلا رخمَة اين (الانبیاء ۱۰۷). 

الإرث: هو عملية نقل ما كان يملكه إنسان توفی إلى ورثة تعددهم وصيته وتحدد 
نصيب کل منهم أو إلى ورثة عددتهم آیات الارث وحددت حظ كل منهم» في 
حال عدم وجود وصية. والأولوية المطلقة في هذه المسألة للوصية؛ التي إما أن يضعها 
المتوفى قبل وفاته ويتحتم اتباعها بحذافيرها بعده» بدليل أن الله سبحانه اشترط لنفاذ 
أحكام آیات الارث آن تکون «(من بعد وصية يوصى بها أو دين)». وإما أن يهمل المتوفى 
قبل وفاته هذا الأمر الالهي فلا يترك بعده وصية» فينوب الله عنه في هذه الحالة ويضع 
وصية عامة توزع فيها الحصص على الورئة. ويتحتم اتباعها بحذافيرها سواء في 
أصحاب الحق بالارث اق ع وي 

تبدأ أول آية من آيات الارث في التنزيل الحكيم بقوله تعالى: سکن ال لله فى 
0 النساء 1١‏ م ثاني لان ات 00 بقوله تعالى: 8 
ا اشاس انتقال لملكية, وأنها ا من الله للناس کالصلاة والصیام 0 

يقول تعالي: کب یکم إذا حَضْرَ أَحَدَكُمْ الث إِنْ ترك خیرا الْوَصِيَةُ 
۳۹ ژالاقرین بالغُزوف حَهَا عَلَى القن البقرة ٠‏ 

ونحن مع مسألة الارث وانتقال الثروات إلى الأجيال التي تأتي بعدنا أمام 
إشكاليات عدة. أولها أن الله سبحانه يريدنا أن نحکم هذا الوضوع الحساس البالغ 
الخطورة بأنفسناء حرصاً منه وهو العدل العادل على أن نمارس حريتنا كاملة فى إقرار ما 
نراه مناسباً دون أي تدخل منه. على أن نقدم له الحساب يوم الحساب. لكن البعض 
يريدنا عبيداً مسيرين ن لا رأي لنا ولا قرارء ولا نصلح للخلافة التي كلفنا بها سبحانه في 
الأرض» فاختر عوا علماً اسمه الناسخ والنسوخ زعموا فيه أن الوصية فى أية البقرة 
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الذ کورة وغیرها منسوخةء نسختها آیات الواریث فی سورة النسای وآعمت الذهبية 
الفرقية والآرب السياسية قلوبهم وعيونهم عن أن الله تعالی بدأ آیات الواریث بقوله 
#یوصیکم الله..)» وختمها بقوله #إوصية من الله..©. 


ولم يكتفوا بالقول بأن ثمة آيات وأحكاماً في التتزیل الحكيم نسختها آیات آخری 
فیف وجعلوا كتاب الله كتاباً شتا ربطوه بأسباب وأحداث وقعت منذ عشرات 
القرون» بل زعموا أن السنة القولية متمثلة بالأحاديث النبوية - كما هی فى كتب 
الحديث بين آیدینا - قادرة على نسخ الایات والأحكام في کتاب الله معلنین أن القرآن 
أحوج إلى السنة أكثر من حاجة السنة إلى القرآن وآن السنة قاضية علیه.. تعالی الله 
عما یش رکون. 

قلنا إن الله سبحانه کلف الانسان بوضع وصية خاصة به إن ترك خيراً يتم بموجبها 
انتقال تركته إلى من يعددهم بعده محدداً نصيب کل منهي وفي حال أنه لم يفعل 
فقد وضع سبحانه وصية عامة لهذا الغرض» وهي عبارة عن قوانين عامة تعمل على 
تحقيق العدالة العامة لا الخاصة» ولها ما يقابلها في الواقع الاجتماعي الإنساني العاش» 
ولا علاقة لها بالإيديولوجيا السياسية» أي انها لا تنبت تثبت شرعية الحكم والخلافة والرئاسة 
لاح ولا تنزع شرعية الحكم والامامة والملك عن أحدء إنما هي مجرد قانون عام 
لتوزيع ثروة اتوفین في آنحاء ال e‏ دون أن تأحذ بعين e‏ 
مجموعات إنسانية ا ۳ لأسر وأفراد. 


فالأسس التي وضعها سبحانه لتحقیق العدل في الارث. تقوم على فلا العدل 
والمساواة بين اجموعات الختلفة. فإذا نظرنا في هذه القوانين نظرة فردية وجدنا أنها لا 
تحقق المساواة بين الذكر والأنثى» لكنها تحققها بين مجموعات الذكور ومجموعات 
الإناث في العالم. ومن هنا فنحن نحتاج إلى نظام معرفي رياضي يختلف عن علم 
العمليات الحسابية الأربع. إلا أن هذه المساواة بين المجموعات لا تعني بالضرورة 
المساواة ين أفرادهاء. بحسب أحوالهم الخاصة الشخصية أو وضاعهم الاجتماعية. 
فنحن لا نجد في مجموعة الذكور مثلاء فرقاً بین ذكر صغير قاصر ما زال یدرس 
وذكر كبير بالغ أنهى دراسته وبدأ يكسب. كما لا نجد فرقاً في نصيب أب مريض 
مقعد» عن نصيب أب ما زال في صحة جيدة تمكنه من العمل. ولا نجد فرقاً أيضاً بين 


۳ 


ابن بار يعتني يأمه وأبيه ويسهر على راحتهما ومصا حهماء وابن ۰ عاق أدار ظهره لهما 
ان فرذي ی بالوصية اخاصت 


بر بدهي في مسالة تکفا بالوصية'يغيب عن ذخان الذين يزعمون نسخ 
آیات الوصية بآیات الإرث» هو أننا لنستطيع توزيع التركة على مستحقيهاء علينا أن 
نستبعد من هذه التركة وصية التوفی ودیونه» طم للأمر الإلهي الذي کرره سبحانه 
کک النساء ۱۱و۲ ی ترك es‏ 

والطريف أن المتشدقين بالسنة ار وین بقدرتها على نسخ ۳ ۳ 
حديث ا 0 ولا نورث. وتضيف إليه 
بعض الروايات عبارة خاتمة تقول: ما تركناه صدقة. وهذا الحديث بالذات هو الذي 
اعتمده أبو بكر الصديق فى حرمان فاطمة من تصيبها فى أرض فدك. 
البقرة ۱۸۹۰ تدا حض مزاعم النسخ» ونتساءل: 

لماذا لا يلتزم علماؤنا الأفاضل بهذه السنة الشريفة فیتر کون آموالهم صدقة؟ آلیسوا 
فى زعمهم ورثة الأنبياء؟ أم أن السنة النبوية الشريفة عندهم» هي حجة في السيطرة 
على عقول الناس ومصادرتها والتصدر في انجالس. 

ونعود إلى آیات الارث الثلاث فى التنزيل الحكيم وإلى قوله تعالی #یوصیکم الله 
في أولادكم. ۰ ونقف عند حرف لیر (في) ار في ال الآية» یحدد محل 
الوصية» وغالباً ما يأتي الفعول به على شکل اسم مجرور بالباء» كما في قوله تعالى: 

وتواصزا باق وَتَوَاصَوْا باب العصر ۳. 
_ موَوَضَينًا صَّيْنَا الانسان بوالدیه لقمان ۰۱ 
5 ۳ بالصّلاة وال كاة ما مت ت یاه مريم ۳ 


۳۳۳ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


هنا تعربت الاسم أنه مجرور لفظاً منصوب محلاً مفعولاً به. وهذا بالذات ما أقنع 
إماماً مثل ابن عباس أن يقرأ قوله تعالى: لإوقضى ربك ألا تعبدوا الا یامه 


الاسراء۲۳ على الشكل التالي: ووصى ربك ألا تعبدوا إلا إياه وبالوالدين (حسانا.. 
وكان يقول: لو قضى ربك ألا يُعبد إلا یام لما عبد إلا إياه!!. 


ولا كان للوصية محل وموضوع» فإن من اللازم تحديدهما في الوصية» وبيان 
محلها واخاطب الذي عليه تنفيذهاء وتوضيح موضوعها وحقلها الذي يقصده 
المو سي. فمحل الوصية في قوله تعالى «إووصينا الإنسان بوالديه» هو الانسان آما 
موضوعها فهو الوالدان. ومحل الوصية في قوله «9وأوصاني بالصلاة)» هو المسيح بن 
م ريم رع اما موضوعها فهو الصلاة. ولعلنا لا جد في التنزيل الحكيم وصية إلا ونجد 
معها محلها وموضوعها. فما هو انحل وما هو الموضوع في قوله تعالى لإيوصيكم الله 
في آولادکم؟ 

أما محل الوصية هنا فهو الناس الذین بدأ سبحانه بتو جیه الخطاب إليهم في مطلع 
الآية الأولى من النساء بقوله هیا أيها الناس اتقوا ربكم» إلى قوله في مطلع الآية ١١‏ 
#یوصیکم الله في أولادكم» وأما موضوع الوصية فهو إرث الأولاد وحظ كل منهم 

من التركة. 

ونلاحظ أنه سبحانه قال في آولاد كم» ولم يقل (في أبنائكم)» رغم أن ذكر 
الأبناء ورد في نفس الآية بقوله تعالى: «إآباؤكم وأبناؤكم لا تدرون أيهم أقرب لكم 
نفعاً)» النساء ۱۱. 

الأولاد جمع مفرده ولد» ويقال للذ كر والأنثى» إذ ليس في اللسان العربي مؤؤنث 
للولد. 

والولد إضافة إلى أنه د يعني المذكر والمؤنث» فهو يعني كل إنسان على ظهر الأرض 
لأنه بالأصل مولود. ومن هنا جاء تكريم الله سبحانه للجنس البشري بأكمله» حين 
آقسم به في التنزيل الحكيم بقوله: وال وَمَا ولد البلد ۳ ومن هنا یضاً قوله 
تعالی عن ذاته القدسة: لم يَلِدْ وَلَمْ ولد الا خلاص ۳. ولهذا نجد قواعد الارث 
التي جاءت كموضوع للوصية بعد قوله «أولاد کم» تشمل کل حالات الارث لامل 
قاطبق ادلو من يلد ویولد من الأبوين والأحفاد والازواج, ا أما 


۳۳ 


اة بن أحمد بن محي الدين» نجد أن أحمد ومحي الدين هم الاباء بالنسبة 
ال وان تسیا وأحمد هم الأبناء بالنسبة حي الدین» وأن احمد من الأبناء بالنسبة 
نحي الدين ومن الاباء فى الوقت نفسه بالتسبة لسعید» إلا آنهم ا مشمولون 
بالوصية الإلهية للارث باعتبارهم | أولادا, وباعتبار أن الولادة اسا التکاثر البشري 
بدلیل قوله تعالی: بإاغلموا آغا ایا ادن لمعب وَلَهَرَ وزيتة 2 تاخز بینکم وَتكَائرٌ 
في الأموَالٍ ژالازلاد کمتّل ت افحت الكفار باه ی ثم بهیج فترا مُضفرا ثم 
یکون خطامًا وفي الآخرّة عَذَابٌ سَدِيدٌ وَمَغْفِرَةٌ من : الله ۾ وَرِصْوَانُ وَمَ الاه الدنيَا 
إلا مَتَاعُ الْغُزور6ه الحديد ۲۰. 

ونبدأ من حيث بدأ سبحانه بقوله: «إللذكر مثل حظ الأنثين» النساء .١١‏ وهذا 
هو القانون الأول في الإرث. وفيه الإشارة الواضحة لا أسلفناه» من أن الأنثى هي 
الأساس في احتساب احصص. وكأني بالله سبحانه یقول: انظروا إلى حظ الاين 
بعد أن تحددوه» ثم أعطوا الذ کر مثله. إذ لا يمكن في النطق النظري ولا في التطبیق 
العملي آن یعرف مثل الشيء ويتحدد إن لم يعرف الشيء ويتحدد أولا. 

ننتقل الآن إلى تتمة نص الوصية في قوله تعالی: فان كن نساء فوق اثنتين فلهن 
ثلثا ما ترك ون كانت واحدة فلها النصف..# النساء .١١‏ هذا هو نص الوصية 
التضمن لقانون الارث بأكمله. فكل ما تلا ذلك من حالات بعد هذا القول» هو 
وت خاصة من هذه الحالات الثلاث» التي غثل حدود الله» بدليل أنه شا يعن أن 
بين وصيته بقانون الإرث في الایات ۱ من سورة النسای افتعح الاية ۳ بقوله: 
تلك حدود الل وهذه الحالات تشمل الأصول والفروع والزوج والاخوة أي محل 
الوصية وبا أن الأعمام والأخوال وأبناء العم..الخ غير مذكورين في آيات الإرث فهذا 
يعني أنه لا حظ لهم إطلاقاً في الارث. 


ولابد لفهم أحكام الإرث وقوانينه» من ه فهم الهندسة التحليلية والتحليل الرياضي 
والجموعات» ولا بد من فهم التابع ۱ في علم الرياضيات» الذي تمثله المعادلة 
التالية: ۱ 

ع = تا و 
وتتحول تبعاً لتغير وتحول قيمة 03 


۳۳۵ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


وفي قانون الارث نجد أن الا کر هو ااج (ع) وأن الأنثى هن الول (من). اي 
أن الأنثى هي ال ان في حساب الارث ون حصه الذ کر و بعد تحديد حصة 


الأنشى» كتابعة لها تتحول وتتغير كلما تحولت وتغيرت حصة الأنثى. 

ننتقل الآن إلى النظر في قانون الواریث كما هو مبين بين أيدينا» وكما يجري 
توزيع التركات عملياً بوجبه؛ فنجد أن السادة الفقهاء قرأوا قوله تعالى «للذكر مثل 

حظ الأنثيين», لكنهم تطبيقاً نفذوه كما لو أنه قال «للذكر مثلا حظ الأنثى». وهذا 

هو الخطأ الأول في قانون المواريث. 

قد يتوهم القارئ أن هذه القضية لغوية بحتة» لكنه بعد التأمل سيجد أنها أكثر من 
ذلك بكثير فالفرق كبير بين أن تضاعف عدد الإناث كما في قوله تعالى طإللذكر مثلٍ 
حظ لانشین»» أو أن تضاعف الثل كما اعتبر الفقهاء «للذ کر مثلا حظ الأنثى» ففي 
الحالة الأولى هناك تابع ومتحول وهناك متحول مفروض هو الأنثى التي قد تكون 
واحدة أو اثنتين أو فوق اثنتين وأن الذكر هو التابع لتغير هو الأنثى» لذا ورد ذكره مرة 
واحدة في الآية وتم تغيير عدد الإناث من واحد إلى اللانهاية أما في الحالة الثانية فلا 
تابع ولا متحول و أساس» والذ کر ياد مثلي حظ الأنثى مهما كان عدد الإناث 
وهذا ما حصل فعلاً. 

ثمة أمر آخر بالغ الأهمية» هو أن الله سبحانه حين يضع قواعد وقوانين الإرث فهو 
يضرب أمثلة تطبيقية لالات موجودة في الواقع الوضوعي (الوجود الاجتماعي 
الإنساتي في كل الأرض)» ولها صفة العمومية» وفي قوله «إللذكر مثل حظ الأنثيين» 

يشير إلى أن حصة الذكر تكون ضعف حصة الأنثى في حالة واحدة فقط هي وجود 

اسان مقابل ذكر واحد. أي أن هناك وجوداً موضوعياً لا افتراضياً لذكر وأنثيين. وهذا 
يعني في حقل المجموعات أن حصة الذ کر تكون ضعف حصة الأنثى كلما كان عدد 
الاناث ضعف عدد الذ کور: 

ذکر واحد + آننیان 

ذكران + 4 إناث 

٣‏ ذکور + 8 إناث.. وهكذا 

فماذا لو كان عدد الاناث أكبر من ضعف عدد الذ كور» كأن نكون آمام حالة ذكر 
واحد + ۳ إناث أو > أو ه إلى ما لا نهاية من الناحية الرياضية؟ 


۳۳۹ 


هنا يأتي الجواب الالهي فیقول سبحانه: #فإن كن نساء فوق تین فلهن ثلثا ما 
ترك» ونلاحظ فيه آمریی: الأول تغیر وتحول عدد الاناث» والثاني آن الذکر لم 
يحصل على ضعف حصة الأنثى. لأننا إن فرضنا تركة لأربعة أولاد (ذكر + ۳اناث)» 
لکانت حصة الذ کر ۳۳ ,۸۳۳ من التركة وحصة الأئثی ,۳/۹ 1۲۲,۲۲ من 
التركة. وان فرضنا تركة لستة آولاد (ذکر + ه إناث)» لکانت حصة الذ کر 
۳ وحصة الأنثى = ۱۳,۳۳[ من التركة. وهذا يؤكد ما ذهينا 
EE‏ فقط ولیس في 
جميع الحالات كما يزعم الفقهاء في قوانين الإرث الطبقة اا 


ما إذا ترك المتوفى أنثى واحدة وهذا هو الاحتمال الوحيد التبقي من تغير التحول 
(س) وهو الأنى من واحد الى ما لا نهاية» فالحكم الالهي في هذا الاحتمال أن تأخذ 
النصفء وأن يأخذ الذكر النصف الآخر من التركة» وهذا هو معنى قوله تعالى وان 
كانت واحدة فلها النصف). 

إلى هنا يكون سبحانه قد غطى في وصيته جميع الحالات الثلاث الممكنة للأنثى» 
فجميع الأسر في الدنياء إما أن يكون فيها أنثى واحدة أو اثنتان أو فوق اثنتين إلى ما لا 
نهاية» ولا رابع لهذه الحالات الثلاث في مجالات الاحتمالات الرياضية النظرية والواقع 
الوضوعي في نفس الوقت. وهذا یو كد مرة ثانية أن الأساسن التحول في قوانين 3 
كما صاغها الق تعالی هو الانتی» وأن الذکر تابع تتغیر حصته بتغير عدد الاناث 
الوارئات معه فان كانت واحدة فله النصف ولها النصف. وان كانتا اثنتين فله مثل ما 
لهماء ون كن فوق اثنتين ين إلى ما لا نهاية فله الثلث ولهن الثلثان مهما كان عددهن. لذا 
ورد کر الذكر مرة واحدة في الآية لأنه تابع وتغير عدد الإناث في الاية لها متحول. 

ولابد من الإشارة هنا إلى أن ثمة حالات لم يذكرها الله سبحانه هي أن يكون 
للمتوفی أولاد ذكور فقط (ذکر واحد أو أكثر إلى ما لا نهاية) أو أولاد إناث فقط 
(أنثى واحدة أو أكثر إلى ما لا نهاية). ففي هذه الحالة تقسم التركة بینهم بالتساوي» 
وهذه بديهية لا تخفى على إنسان مهما كانت درجته 00 أو الفكرية. لأن آيات 
الإرث أصلاً جاءعت في حال وجود الجنسين فقط (ذکر - آنثی). م - آب) (أخ 5 
0 (أرمل - أرمل). وبا أن الاق هي الأساس» فان ذکرت الأنثى لوحدها فهذا 

يعني بالضرورة وجود ذكر مقابل لهاء فمثلاً ذكر الأم دون الأب. 


۳۳۷ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


سيقول قائل: فأين العدل الإلهي والمساواة بين الذكر والأنثى في هذا التقسيم؟ 
ونحن نجيب هذا القائل» ونذكره با سلفنا من أن قوانين الإرث التى نص عليها 
سبحانه في وصيته هي قوانين عامة» ولأنها كذلك فالعدل بالتساوي لا يتحقق فيها 
علی مستوی الأفرادء لکنه یتحقق بالتأ کید على مستوی اجموعات. ولقد دای فيما 
أسلفنا أن حصة الذکر ليست ثابتة كما يزعم البعض ومحددة بثلي حصة الأنثى في 
كل الحالات كما یتوهمون, فالذكر الواحد مع ست إناث يرث كما شرحنا آنفاً ثلاثة 
أمثال حصة الانثی» وسنجد فى حالات ناتى على تفصيلها لاحقا أن الذكر قد يرث 
ما يعادل نصف أو ربع ما ترثه الأنثى. وهذا هو تماماً ما نعنيه بقولنا إن قوانين الارث 
قوانین عامة وضعت للذ كور والاناث في کل انحاء الارض» وهي لهذا تحقق العدل 
بالمساواة بین مجموعات الذ كور ومجموعات الاناث فی مجتمع بکامله وليس على 
مستوى فرد بعينه» أو على مستوى أسرة بعينها. فالعدل بالتساوي لا يكون إلا في 


حالتين: 
١‏ عدد الأولاد الذكور = عدد الأولاد الإناث» أي مجموعة الذكور = مجموعة 
الإناث 
ذکر واحد + ای واحدة 
ذ کران + آننیان 


۳ ذکور وما فوق + ۲ اناث وما فوق 
والحكم الالهي في هذه الحالة مذ كور صراحة بالتساوي في قوله تعالی وان 
كانت واحدة فلها النصف). 
۲ - الأولاد كلهم ذکور لا إناث بينهم» أو كلهم إناث لا ذكور بينهم» ولا تحتاج 
هذه الحالة لبديهيتها الى نص قرآني. 
نعود إلى الحالات الثلاث كما وردت في قوله تعالى: 
١‏ - وان كانت واحدة فلها النصف. 
۲ - للذ کر مثل حظ الأنثيين. 
۳ - فان كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلثا ما ترك. 
فإذا رمزنا لعدد الاناث بالرمز (ن)» ولعدد الذ کور بالرمز (م)» 


۳۳۸ 


رأينا أن الحالة الأولى: ن/م = ١‏ عدد الاناث يساوي عدد الذ کور 
وأن الحالة الثانیة: ن/م = ۲ عدد الاناث ضعف عدد الذ کور. 
وأن الحالة الثالشة: ن/م (فوق) ۲ > عدد الاناث أكبر من ضعف عدد الذ کور. 
وهذه هی القواعد التلاث للإرث التي سماها سبحانه حدود الله مع الحدود الدنيا 
والعلیا ان في بقية الآيات» وسنری كيف آنها بالفعل شروط حدية يكن أن 
نستنتج منها الکم التصل في الهندسة التحليلية والتحلیل الرياضي. 
ننا مع قوانین الارث التي وضعها لنا الفقهاء زاعمين آنها تمثل القوانین الإلهيةء آمام 
عدة إشكالات» لم یتجشم آحد خلال قرون طويلة مشقة أن يسأل نفسه أو يسأل 
غیره عن سبب هذه الاشکالات» إذ لا یعقل مطلقاً أن یضع سبحانه لعباده في طول 
الکون وعرضه قانوناً دائماً خالداً إلى قیام الساعة لتوزیع التر کات على الوارئین» تعوزه 
الدقة والوضوح إلى حد نحتاج معه إلى ترقیع عملية التقسیم بالرد والعول ونعطي فیها 
الاعمام من التر كة دون أن يذكرواء ثم یقول لنا تعالی بعدها مباشرة «یبین الله لكم 
أن تضلوا والله بکل شيء عليم» النساء ۰۱۷ 
وأول هذه الاشکالات هو في فهم قوله تعالی «یوصیکم الله فالله سبحانه 
يوصي حين لا يوصي الرء» ویقرر في وصیته نواظم الارث وقواعده» وهذا ينفي قول 
القائلین بنسخ آیات الوصية. 
وثانيها في قوله تعالی «افي آولاد کم إذ اعتبرها الفقهاء (في آبناتکم) وحجبوا 
عن الحفيد ميراثه من جده. من جهة» 9 الولد مفرد الأولاد هو الذ کن رغم 
الاشارة الصريحة فى القول الالهی آن الأولاد هم الذ كور والإناث. 
وثالثها قوله تعالى للذ کر مثل حظ الأنثين», وهذا حکم الارث في حالة کون 
الورثة الحقيقيين ولیس الافتراضیین ثلاثة (ذ كر وأنثيان)» لکنهم جعلوه, شم في كل 
الحالات والأحوال وطبقوه كما لو أنه سبحانه قال (للذ کر مثلا حظ الأنثى)» إذ لافرق 
عندهم بين القولين» بینما ثمة فرق كبير شرحناه آفا 
فإن سألنا: لماذا قال «إللذكر مثل حظ الأنثيين»» ولم يقل: 
- للذكر مثل حظي الأنثيين. 
- للأنثيين مثل حظ الذكر. 
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- للأنثى نصف حظ الذكر. 
- للذ کر مثلا حظ الأنثى. 


ولاذا يعطي الذکر دائماً في زعمکم ضعف مایعطیه للأنثى» وتعتبرونها اب شین 
به إلى حد آنکم ترون فیها برهاناً على نقص عقل الأنثى ودینها؟ ولاذا بدأ في الاية 
بالذكر ولم يبدأ بالأنثى؟ أجابونا: لا كان الذكر أفضل من الأنثى فقد قدَّم كرّه على 
ذکر لاشی» وتقدم لد كو يدل علئ فطل بالمطابقة وعلى نقص الأنثى بالالتزام» ويشير 
إلى آن السعي في تشهیر الفضائل يجب أن یکون راجحاً على التشهیر بالرذائل. 
فالأنثى عورة كلهاء وه كلهاء وش كلها. ودعموا دعواهم بسلسلة أحاديث نبوية 
يسيوتها إلى الرسول الأعظم» أشهرها رواية أبي هريرة أن ثلاثة ييطلون صلاة الرجل 
المرأة والحمار والكلب الأسود. وبرأينا أنه قدّم الذكر على الأنتى ود ره مرة واحدة لأنه 
تابع» والأنثى ذكرت من واحد إلى مالانهاية ل متحول. وفي هذه الحالة فان 
الاحتمال المنطقي الوحيد هو أن يقول «للذكر مثل حظ الأنثيين»» لأن الأنثى هي 
الاس في الإرث» والذكر تابع لها. وللذكر مثل حظ الأنثيين هي الاحتمال الأول 
للإرث (الحد الأول من حدود الله في الارث). 

وتابعوا: ما تخصیص الذکر فی الارث بثلی حظ لاش فى" کل اغالات 
والأحوال فهو دلیل على هذا التفضيل الالهي له ما يوجب أن یکون الإنعام عليه 
آزید. ولأنه هو المنفق على عياله فهو إلى المال أحوج. وسبب أخير طريف ينسبونه إلى 
الإمام جعفر الصادق (رض) يقول: إن حواء أخذت حفنة من حنطة فأكلتهاء ثم 
أخذت حفنة أخرى فخبأتهاء ثم دفعت بالثالثة إلى آدم. فلما جعلت نصيب نفسها 
ضعف نصيب الرجل فقد قلب الله الأمر عليهاء وجعل نصيبها نصف نصيب الرجل. 

ونحن لانملك أمام هذه الأجوبة إلا أن نصفق كف العجز بكف اليأس ونقول: 
حسبنا الله ونعم الوكيل. 

١‏ أما عن مسألة تفضيل الله تعالى للذكر على الأنثى فهذا من عند المفسرين لأن 
الله منزه عقلاً عن التحيز» وحاشاه سبحانه أن يكرم خلقاً على خلق إلا بالتقوى 
والعمل الصالح, والحكاية أن السادة الفقهاء فسروا كلام الله تعالى بعقلية متعصبة 
ذكورية وبروح مجتمعية ذكورية» ثم زعموا أن هذا هو المراد الالهي» وكل من يقول 
بغير ذلك فهو كافر. 


۳۶۰ 


یقول تعلی ظ قاث ار عفرانٍ رب اي دز لَك تا في بتطبي مُحَروًا 
یل مني ر نك نت السَمِيع اليم ٠‏ ما وضعنها قالث رب نی وضغتها نی 
للم با و وضع صَعَتْ وی الذَّكَوُ كالأنقى واني سفیتها مرت وني أَعِيدُهَا بك 
ره من ايان الرجیم)» آل عمران ۳۰۰۳۰. ونحن نری في قوله تعالی 
لیس الذکز كالأنى4 تفضيلاً صريحاً للأنثى يفقأ عين کل مکابر یقول بأفضلية 
الذ کر على الأننى» ورغم ذلك لم تسلم هذه الاية بالذات من التخريجات المشبعة 
بالروح الذ كورية التي تقاتل بکل الأسلحة لاثبات وجهة نظرها. 

قالوا إن العبارة هي من قول امرأة عمران ولیست من قول الله» أي أن تفضیل 
الأنثى على الذکر هو معتقد امرأة عمران» ولکن لو صح هذا لتناقض مع عبارتها 
السابقة التي تعتذر فیها لله تعالی عن وضعها أنثى. 

وقالوا إن امرأة عمران آمنت بتفضيل لشي على الذ کر في هذا الحالة حصراً بعد 
أن تمنت الذ کر فوهبها الله الأشى» وهبة الله أفضل عندها من تمنياتها. وتأكيداً منهم 
على أن هذه العبارة من قول امرأة عمران فقد قرؤوا لفظة وضغث» 
وضم التاء على تقدير أنه كلامها. رغم أن ابن عباس قرأها «وضعت» بفتح 
وسكون التاء على تقدير أنه كلام الله ای را سر وول اوج وت وش 
الذ کر کالانتی» جملة اعتراضية توسطت ماقالته امرأة عمران. ولو أن العبارة من 
قولها كما يزعمون لكان الأقرب أن تقول: وأنت أعلم با وضعث بعد أن 9 
کلامها بالقول: رب إني وضعتها أنثى. 

آمر آخر نختم به فقرتنا هذه هو أن تحريك التاء بالضم على تقدیر أن العبارة من کلام 
امرأة عمران» تصحيف في الكتابة حصل حتماً بعد التدوين» حاول أصحابه أن يلبسوه 
ثوب القراءات التي أجازها الرسول الأعظم (ص). لأن التنزيل الحكيم نزل کر 
ابي عا وليس كتاباً روو والتصحيف بضم التاء لايمكن أن يقع في السماع مطلقاً. 

؟ ‏ أما مسألة أن حصة الذكر هی دائماً ضعف حصة الأنثى؛ من باب تفضيله 
والإنعام عليه» لیکو ل ار لا 
الذكورية في اجتمع؛ رغم أنها من سمات اجتمعات القديمة وبالأخص اليهودية منها 
ويزعمون أن الدين عند الأنثى ناقص باعتبارها تحیض فيمتنع عليها الصوم السا ع 
الحيض. ناسين أن الحيض عند الأنثى البالغة عملية طبيعية كعملية الهضم تماماء غايتها 
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طرح البويضات الهرمة غير الملقحة لتحل محلها بويضات شابة جاهزة للإلقاح. وهذا 
كله من صنع الصانع الحكيم العليم» وحاشاه أن يجعل ما صنع سبباً وحجةً في نقص 
العقل والدين. 
ونقف بالتأمل والتحليل أمام الخبر ا منسوب إلى الإمام تس الصادق» في جوابه 
عن سبب تخصیصه تعالی للذکر بضعف حصة الأ دائما: 
- یقول الخبر إن صح» إن حواء أخذت حفنة من حنطة فأكلتهاء ثم أخذت حفنة 
آخعری فخبأتها ودفعت بالثالثة إلى آدم. وها يقتضي وجود ۳ من الحنطة 
محصود ومدروس تأحذ منه هذه الحفنات. الأمر الذي يعني أن زراعة الخنطة 
وحصادها ودرسها وجعلها في أكوام كان معروفاً عند آدم وحوای وهذا يرفضه 
العلم وتنفيه الکتشفات الاثارية القدية نفياً قاطعاً. 
- يقول ابر إن صح» إن حواء أخذت الحفنة الثانية فخبأتها. والأمر طبيعي تمامء لو 
فرضنا أنها فعلت ذلك لتقتسمها مع آدم في أيام القحط والجوع. فما الذي 
یدعو الا مام جعفر إلى افتراض سوء النية عند حوای وانها إنما خباتها للاستيلاء 
عليها منفردة. ولماذا تخبعها أصلاً إذا كان لایوجد في الارض إلا هي وآدم؟ وان 
ری شعت أضف إليهم بعض الأبناء. 
ماهذا 0 ارف لذیل الذي یصفه هذا ابر إن 5 ترمي | له حواژه حفنة 
- يقول الخبر إن صح» إن الله تعالى أخذ بنات حواء إلى قيام الساعة بجريرة آمهن» 
ففرض لهن نصف مافرض للذ کر من إرث» وهذا باطل لقوله تعالى ولا تزر 
وازرة وزر أخرى» الزمر ۷. 
رابع هذه الإشكالات قوله تعالى فان كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلنا 
ماترك). ورغم أن مافوق الاثنتين يعني وبكل وضوح ثلاثة فأكثر إلى مالا 
نهاية» ورغم أنه سبحانه جعله شرطاً حصول النساء من أولاد المتوفى على 
این بدلالة إن الشرطية في أول العبارة» وبدلالة الفاء الرابطة لجواب الشرط 
و في قوله (فلهن» إلا آن السادة الفقهاء: 
- زعموا آن فی الاية تقدعا وا خر وتقديرها عندهم: فان كن نساء اثنتين فما 


YY 


تعالی في تنزیله الحكيم. 

- زعموا أن الله تعالی لم یبین حکم البنتین بالقول الصریح, فمنهم من تصدی 
بالنيابة عن الله ببيانه معلناً أن قصد الله هو ان كن نساء اثنتين فما فوق)» 
ومنهم من قفز إلى الاية ۱۷۹ من سورة اللسای فرایٍ أن الله يعطي الثلئين 
0 206 ذلك ينسحب على البنتين. علماً بأن الأنثى الواحدة والاثنتين 


- وضعوا أصابعهم في 53 بعد أن قالوا ماقالوه» وتجاهلوا جميع الاحتجاجات 
التي ثارت عليهم. فهذا ابن عباس يقول: الثلثان فرض الثلاث فصاعداًء والحجة 
هي قوله تعالى (فوق اثنتين) وكلمة (إن) تفيد الاشتراطء وعدم تحقق الشرط 
ينفي حصول الثلثين للبنتين. ومع ذلك لم يستمع أحد لما قال. 

وأكبر هذه الإشكالات على الإطلاق أن السادة الفقهاء واضعي بي أصول قوانين 

الإرث» لم یعتبروا امحالات الثلاث التي نصت علیها الاية ۱۱ 0000 ة النساء 
أمثلة وأن حكم كل مثال خاص به ولا ينسحب على باقي الحالات» ولم 
یعتبروا و جود ذكر تابع ثابت في هذه الأمثلةء مما أوقعهم في حطاً فادح و 
مق أنه تایه یقسم التصف لأنثى وحيدة أبويها ويقسم الثلثين لاثنتين أو 
اک ابسن ین آخره د کور فنتج لديهم نصف باق» أو ثلث باق» لم تذ کر 
لیات ماضبهاء واحتاروا لى یعطونه فأدخلوا الأقارب علی خط الارث دون 
أن يُذكروا فى الآية. 

١‏ - لقد شرحنا فيما سبق أن الله سبحانه وضعنا في آیات الإرث أمام ثلاثة أمثلة 
والمثال الأول للذ کر مثل حظ الأشين) الورثة فيه ثلاثة أولاد ذكر وأنثيان» 
والحكم فيه أن النصف للذكر والربع لكل من أختيه. وهذا رأي الإمام ابن 
عباس. وفى هذه الحالة حصة الذكور = حصة الإناث وحصة الذكر لاتساوي 
حصة الأنثى والمثال الثاني الورئة فيه ذكر وإناث فوق اثنتين (564»1..) وفي 
هذه الحالة حصة الذكور تساوي الثلث وحصة الإناث ۳/۲ وحصة الذكر لا 
تساوي حصة الأنثى وحكمه أن الثلث للذكر والثلثين للأخوات يوزع بينهن 
بالتساوي فان كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلنا ما ترك). 
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والمثال الثالث الورئة فيه ولدان ذکر وأنثی» وحکمه أن الیراث بینهما مناصفة 
وان كانت واحدة فلها النصف» وفي هذه الحالة حصة الذ کور تساوي 
حصة الاناث وحصه الذ کر تساوي حصة الأنثى. 


وترك لنا بعد ذلك تقسیم الواریث في جمیع الحالات الأخرئ: مهتدین 
بحكمه في الأمثلة الثلاثة 0 إطلاقاً أن نطبق حكم المثال الثاني أو 
الأول على المثال الثالث. أي إذا كان حظ الذكر مثل حظ الأنشيين في المثال 
الأول فلا یجوز آن نعطیه ضعف حظ الان في حالة أخرى ومثال آخر. 


۲ إن أوضح مثال لما ذهب | ليه لفقهاء في سحب حکم حالة على حالة آخری» 
هو قولهم «إذا خلف المتوفى ولدين ذكراً وأنثى فللذكر سهمان وللأنثى سهم) 
إعمالاً لقوله تعالی بللذ کر مثل حظ الأنثين». فان قلنا لهم إن هذا الحكم 
خاص بحالة وجود ثلاثة أولاد ذكر وأنثيان» وبما آن الحالة هنا تختلف» فتطبیق 
الحكم عليها ليس في محله. هذا من جهة. ومن جهة أخرى فنحن نرى أن 
حكم «ژوان كانت واحدة فلها النصف» هو الحكم الواجب التطبيق في هذه 
الحالة بالذات» آي الولدين الذكر والأنثى يرثان التركة مناصفة. 


55 سیصیح العارضون زاعمین أن حکم النصف للأنثى هو في حالة الانفراد 
فقط. أي في حالة أن يخلف الرء بنتاً واحدة لا غير. نقول لهؤلاء: إن الأمثلة الثلاثة 
التي آوردها سبحانه في آية النساء ۱۱ تن حصص الأولاد من ذكور وإناث في حال 
الاجتماع ولیس في حالة الانفراد» بدلیل قوله تعالی #یوصیکم الله في أولادكم». 
إذ لا حلاف في أن الأولاد الذ كور في حال عدم وجو إناث والأولاد الاناث في 
حالة عدم وجود ذكور يرون بالتساوي. ولا خلاف في أن توزيع التركة على أولاد 
ذكور منفردين (واحد أو أكثر) أو على أولاد إناث منفردات (واحدة أو آکش لا 
يحتاج لبدا هته لا إلى وحي ولا إلى فقه. وهذا يؤكد ما ذهبنا إليه من أن الذكر هو 
التابع الثابت في الأمثلة الإلهية الثلاثة من سورة ة النساء 2١١‏ الذي نسيه الفقهاء وهم 
یضعون کتب الواریث» فوجدوا أنفسهم أمام «نصف) لا يعرفون له صاحباء وأمام 
«ثلث) لا يجدون له محلا و فى التنزيل الحكيم» > ثم وجدوه بزعمهم في السنة النبوية 
الشريفة» وفي خبر سعد بن الربيع تحديدأ فما هو الخبر الذي دام المسلمون أربعة عشر 
قرناً على اعتباره الحجة والستند في توزيع الثروات على مستحقيها؟. 


Y٤ 


خبر سعد بن الربیع: 

يقول الفخر الرازي في تفسيره a‏ ص ۳ ۰ روی عطاء قال: 
استشهد سعد بن الربيع وترك ابنتين وامرأة وأخاً فاحذ الأخ الال کلم فأتت المرأة 
وقالت يا رسول الله هاتان ابنتا سعد ولن ا قتل» وان عمهما أخذ مالهما. فقال 
عليه الصلاة والسلام «ارجعي فلعل الله سيقضي فیه» ثم إنها عادت بعد مدة وبکت 
فنزلت هذه الاية» فدعا رسول الله صلى الله عليه وسلم عمهما وقال «أعط ابنتي سعد 
الثلثين» وأمهما الثمن» وما بقي فهو لك) فهذا آول ميراث قسم في الإسلام). 

أما سعد بن الربیع فصحابي جليل من شهداء أحد» عقبي بدري نقيب كاتب» 
كما يصفه الإمام النووي في اذب الأسشاء االات هن 6۷۳۱۰۰ 

أما قوله عَمَِي فلأنه شهد العقبة الأولى والثانية, وأما قوله بدري فلأنه شهد بدراً مع 
رسول الله وأما قوله نقيب فلأنه كان أحد اثني عشر نقيباً بايعوا الرسول» وأما قوله 
کاتب, فلأن هذه البضاعة كانت قليلة 2 بوم ذاك کما یقول ابن سعد في طبقانه ۳ 
ص ۰۰۲۲ فأرسله أبوه لتلقي القراءة والكتابة بعد أن رأى اليهود يعيرون العرب 
بأميتهم. 

وأما أخوه الذي أخذ ماله بعد موته» فلا يعرف التراث له اسما ولا يعرف إن كان 
مؤمناً بالرسالة امحمدية كأخيه سعد أم لا. نقول هذا ونحن ننظر في عبارة (فأحذ الخ 
الملل كله). فأهل الجاهلية ما كانوا يورثون الصغار ولا الإناث وإنما كانوا يورثون من 
قارب الرجال الذين يقاتلون على الخيل ويأخذون الغنيمة. وان كنا نرجح أنه كان 
مومناً بدلیل أنه انصاع في ابر لامر الرسول. 

سیقول قائل: وما فائدة أن يكون الأخ مؤمناً أو لا یکون طالا أن حکم الواریث في 
آية النساء ۱۱ لم يكن قد نزل؟. 

نقول: الفائدة كبيرة والفرق شاسع. فان كان مشرکا فليس له حکم ولا سلطان 
ولا ولاية على تركة أخيه المؤمن ن التوفی» أو على زوجته وبناته, وان كان مؤمناً فهو لا 
شك قد سمع الآيات التي تأمر ببر اليتيم» وسمع الرسول الأعظم يقول: أنا وكافل 
اليتيم في الجنة كهاتين (وأشار ياصبعيه) . 

هذا بالنسبة للأخ. أما بالنسبة لسعد بن الربيع فنحن أمام صحابي نقيب کاتب» من 

غير المعقول أن يخرج إلى القتال في أحد دون أن يكتب وصيته» تنفيذاً لأمر الله 


Y fo 
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سبحانه «#کتب عليكم إذا حضر أحدكم الموت إن ترك خيراً الوصية للوالدين 
والأقربين بالعروف حقاً على التقین)» البقرة ۱۸۰ . ولامره سبحانه لإوليخش الذین 
و ر من خلفهم ذرية ضعافاً او س0 فليتقوا الله وليقولوا قولا أ مدید 
أحدهم تحت معا وأنه یعرف حتماً مدی حاجة ا بعده إلى امال 
لتتروجا. 

روی جابر أن ی ارح اوت 0 يا رسول 
فاستفاءه ك يدع لهما مالا والله لا تتکحان إلا ولهما مال 0 رسول الله «يقضي 
الله في ذلك): و لي الداع بك الاين 
ص ۱ ۱ فلماذا لم يوص سعد ا 

قد یقول قائل: لم تكن آیات الوصية قد نزلت بعد. نقول: ضمان مستقبل الأولاد 
وضمان دفع الحيف عنهم بعد الوت آمر فطري یشغل کل أب منذ بدء الخليقة وحتی 
قيام الساعة ولا علاقة له بآية أو بغیرها. 

عد إلى وا مت ای ی و 
0 زتهي عله ا > نرجع إلى مسألة 
التوارث في دار الهجرة. 

قلنا إن ا ای و اوقوانينهم في الميراث؛ وتتلخص في 
000 العلماء يقول إن الله رهم على ذلك فقال لإولكل جعلنا موالي 
مما ترك الوالدان والأقربون» النساء ۰۳۳ والمراد التوارث بالنسب» وقال بعدها 
«إوالذين عقدت أيمانكم فاتوهم نصيبهم إن الله كان على كل شيء شهيداً» 
النساء ۳۳. والمراد التوارث بالعهد. (أنظر التفسير الكبير للرازي ج٩‏ ص۲۰۳). 

0 الأمر 00 ووصلت جموع ااي إلى یثرب» 00 00 0 


۳۰۹ 


والمؤاخاة. يروى عن الزییر بن أنه قال «لا قدمنا معشر قريش المدينة قدمنا و 
زيم وآعیت کنب بن مالك» وله لو قد مات عن ادا ما رنه ره حت آل 
الله «ووآولوا الأرحام بعضهم أولى ببعض) الأنفال ۷۰. في كتاب الله فرجعنا إلى 
مواريثنا). 


ونحن مع خبر سعد بن الربيع أمام أنصاري توفي قبل نزول أيات الميراث» بحدود 
السنة الثانية للهجرة» وكان يجدر بالرسول الأعظم أن يقول لهذا الأخ الستولي على 
التركة «يرثه أخوه الهاجر وان لم يكن من أقاربه» ولا ترثه أنت وان كنت من الأقريين) 
أي أنه كان عليه أن يحكم بالعرف في حال عدم وجود نص عملا بقوله تعالى لإخحذ 
العفو وأمر بالعرف وأعرض عن الجاهلين» الأعراف ۰۱۹۹ 

ولكن هل كان لسعد , بن الربيع أخ من المهاجرين؟ ويجيبنا ابن سعد في طبقاته ج۳ 
ص۰۲۳ وابن ی في البداية والنهاية ج٣‏ ص۲۸ ۲. نعم!! إنه عبد الرحمن بن 
عوف. 

یقول ابن سعد: لا أخى الرسول بين سعد بن الربيع وعبد الرحمن بن عوف انطلق 
به سعد إلى منزله فدعا بطعام فأكلا وقال له: لي امرآتان وأنت أخحي في الله لا امرأة 
لك» أنزل لك عن إحداهما فتتزوجها. فقال عبد الرحمن: لا والله. قال سعد بن الربيع 
فهلم إلى حديقتي أشاطركها. فقال عبد الرحمن: لا.. بارك الله لك في أهلك 
ومالك. ثم نزلت آيات المواريث» فقال تعالى«وفإن كن نساء فوق اثنتین فلهن ثلثا ما 
ترك وقال فان كان لكم ولد فلهن الثمن ما تركتم من بعد وصية توصون بها أو 
دين.. النساء ۱۲. فدعا النبي العم فور نزولها فقال: أعط ابنتي سعد الثلثين وأعط 
أمهما الثمن وما بقي فهو لك. وهذا ما نفهمه من الخبر» الذي لو كان صحيحاً ووقع 
فعلاً. لكان الأجدر بالنبي أن يقول له: «أعط أمهما الثمن ثم أعط البنتين ثلثي الصافي 
وما بقي فهو لك» لأن ثمن أرملة التوفی يستحق من صل التركة من بعد وصية يوصى 
بها أو دين. وتقديم الثلثين على المن في الحديث النبوي المزعوم يدعو إلى اللبس 
والخروج عن القاصد الإلهية في التوزيع. وحاشا النبي وهو سيد الفصحاء أن يقول 
قولاً يحتمل اللبس في أمر دقيق كهذا. 

أمر آخر أخير نقف عنده في الخبر. يزعم أن النبي اعتبر قوله تعالى «وفوق اثنتين» 


۳:۷ 
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يعني (اثنتين فما فوق). وهذا الفهم من النبي حجة عند من يرى هذا الرأيء لا بل إن 
عن امخض E‏ اماو كت رتو ل لمان اك امن .د كيل لطر 
الرازي في تفسيره ج٩‏ صه ١‏ ۲: «الثلثان فرض الثلاث من البنات فصاعدا لقوله تعالى 
بإفإن كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلثا ما ترك وكلمة إن في اللغة للاشتراط أي أن 
أخذ الثلثين مشروط بكونهن فوق اثنتين» ثلاثاً فصاعداء وذلك ينفي حصول الثلثين 
لبنتین» .أه. وهذا حكم يعارض تماماً حكم النبي في خبر سعد بن الربيع المزعوم. 
فهل يعقل أن يجيز الإمام ابن عباس لنفسه أن يعارض أو يخالف النبي في حكم أقره 
وقرره؟ خصوصاً ونحن نعلم يقيناً أن الإمام ابن عباس عاش نصف قرن تقريياً بعد وفاة 
الرسول الأعظم يحكم ويفتي ویفسر. ونعلم يقيناً أن لبه تر کات تم توزیعها بناء علی 
حکمه ونعلم يقيناً أنها اندثرت في زوايا النسيان لعدد من الأسباب ليس هنا موضع 

بعد هذا التحليل نخلص إلى القول بأن فى الخبر ما يريب» وإلى أن اعتماده 
كمستند وحجة في توزيع الإرث ليس على ما ينبغي وأنه يخالف عموم اللفظ 
بالإضافة إلى نقاط الضعف فيه. 


تلك حدود الله: 


نعود لى قوله تعالی رت 0 للد اي يستهل بها الآية ۳ وو 


هي هذه در التي ( إن أطاعها المرء دحل جنات 0 من 58 ۳ وان عصاها 
خلد فى النار والعذاب؟ 

الحد الأو ل «إللذكر مثل حظ الأنثيين»: 
الوقت ذاته معياراً ينطبق على كل الحالات التى يكون فيها عدد الاناث ضعف عدد 
الذ کور. 

ذکر واحد + آنثیان: له النصف ولهما التصف. 

ذکران + 4 إناث: للذ کرین التصف وللاناث الأربعة النصف. 


۳:۸ 


ثلائة ذکور + 1 [ناث: للذ کور الثلائة النتصف وللاناث الست النصف. 
وهذا ما ترمز إليه العادلة: ن/م = ۲. حيث ن عدد الاناث م عدد الذ کور. 


الحد الثاني «إفإن كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلثا ما ترك»: 

وهو اد الذي بحدد حظوظ الورثة من :الأولاد: إن کانوا د كرا وثلاث نساء فما 
فوق, أي ۰.40۳.. ذکر واحد + نساء فوق اثنتين: له الثلث ولهن الثلثان بالغاً ما بلغ 
عددهن. ویصلح هذا الحد لكل الحالات التي يزيد فیها عدد النساء عن ضعف عدد 
الذ کون 

ذکران + ه نساء: للذ کرین الثلث مناصفة وللنساء الثلثان بالتساوي. 

۳ ذکور + ۷ نساء: للذ کور الثلث وللنساء الثلثان. 

وهو ما ترمز إليه العادلة ن/م > ۲. حيث ن عدد النسای م عدد الذ کور. 

ونلاحظ أن الذ کر في الحالات التي ترمز إليها هذه العادلة لا يأخذ مثل حظ 
الأنشين» وهذا طبيعي جدا لأن حکم الحد الأول يسري على الحالات التي وضع 
سبحانه هذا الحكم لها ولا يسري أبداً على غيرها. وان سحبنا حكم حد على حد 
آخر غيره ضللنا وأضللنا ووقعنا في احذور الذي أراد لنا تعالى عدم الوقوع فيه بقوله: 
«إبيين الله لكم أن تضلوا والله بكل شيء عليم النساء ۰۱۷۲ 

اد الثالث وان كانت واحدة فلها النصف): 

وهو الحد الذي يحدد حظ الورثة من الأولاد في الحالات التي يكون فيها عدد 
أفراد مجموعة الذكور يساوي عدد آفراد مجموعة الإناث» وهو ما ترمز إليه المعادلة ن/ 
م ل 

ذكر واحد + أنثى واحدة: لكل منهما النصف. 

ذكران + أنثيان: لكل منهم الربع. 

۳ ذكور + ۳ إناث: للذكور النصف وللإناث النصف. 

ونلاحظ هنا أن الذكر لا يأحذ مثل حظ الأنثيين. وهذا أيضاً أمر طبيعي, إذ لا 
يجوز إعمال حكم حد في حد آخر غيره» إضافة إلى استحالة الوصول إلى حل يحقق 
نفاذ الحكمين معاً في حالة بعينها. 


نحو اصول جديدة للفقه الاسلامي 


هذه هي الحدود الثلائة التي أرساها سبحانه للارث والتي لا تخرج عنها في 
حالات الارث الواردة في آیات الواریث الثلاث والتي إن فهمناها على الوجه الذي 
ذکرناه انحلت الاشکالیات التي حار الفقهاء في ایجاد حل لهاء واختلفت الذاهب 
- مشكلة الرد والعول. 
۲ - مشكلة ذكورية الولد وأن البنت لا تحجب. 
۳ - مشکلة فوق اثنتين 
- مشكلة الثلث الباقي والتصف الباقي ولن یعطی وأين یذهب. وهي مشكلة 
وهمية نشأت من الفهم الخاطئع الذي افترض أن أحكام الارث ترلت في 
الأولاد بحالة الانفراده ومن تطبيق حكم حد على آخر غيره. علماً بأن كل 
المواريث جاءت في حالة وجود الجنسين الذكر والانثى. 
فالرجل الذي يتوفى عن ثلاث بنات» لا علاقة البتة لتوزيع تركته بآيات النساء ولا 
بأحكام حدود توزيع الإرث» فالتركة توزع بينهن بالتساوي ولا يحتاج الأمر في حال 
الانفراد لبداهته إلى وحي قرآني أو توجيه سماوي. لكن السادة فقهاء اجتمع الذكوري 
العشائري القبلي (إشكالية ذاك الوقت) اعتبروا حكم «إفإن كن نساء فوق اثنتين فلهن 
ثلثا ما کک يسري على الحالة التي ذكرناها» وحين طبقوها عملياً فأعطوا البنات 
ث لی ا کی د ثلث لم يعرقوا اصناحيه. وكذلك الأمر في حالة رجل 
توفي عن بنت وحيدة واحدة» ففي مثل هذه الحالة تأحذ البنت في رأينا کامل الت ركة» 
تماماً كما يأخذ الذكر الوحيد الواحد كامل التركة» إذ لا فرق بين الأنثى والذ کر فى 
حالة الانفراد. لكن السادة الفقهاء اعتبروا هذه الحالة خاضعة لحكم وان كانت 
واحدة فلها النصف وحين طبقوا ذلك عملياً فأعطوا البنت الوحيدة نصف التركة» 
بقي عندهم نصف لم يعرفوا لمن يعطونه. 
القانون العام للإرث: 


نستطيع الآن أن نستنتج القانون العام للإرث» من الكم المنفصل إلى الكم التصل. 
_ الحالة الأولى: الأولاد الوارئون مجموعتان» مجموعة ذكور ومجموعة إناث» عدد 


۲۵۰ 


0 
م 
۰یا 


۰ ج 
1 
ص 


الحكم في هذه الحالة هو حکم الحد الثالث «إوإن كانت واحدة فلها النصف)» 
فتأخذ الأننى ۸/0۰ من التركة ويقتسم الذ كور الثلائة /.٠ ٠‏ وهذا يفسر ما قلناه من أن 
قانون الإرث الإلهي قانون عام يحقق التساوي بين اجموعات» لا بين أفراد اجموعات 
فنلاحظ أن حصة الذكر تساوي ۳/۱ حصة الأنثى وأن عدد الإناث في اجموعة ۳/۱ 
عدد الذكور. كما نلاحظ أن حصة الأنتى في هذه الحالة ‏ أضعاف حصة الذكر 
وعدد الذ كور في مجموعتهم ۳ أضعاف عدد الإناث. فإذا لم يعجب البعض هذا 
القانون فعليه بالوصية (القانون الخاص) التى لا نسب فيها ولا حدود تحكمهاء إضافة 
إلى أنها مفضلة على الإرث فى كتاب الله. 

- الحالة الثانية: الأولاد الوارثون مجموعتان» مجموعة ذكور عدد آفرادها م 
ومجموعة إناث عدد أفرادها ۲. 

ذكر 


5 ١ 


وه 


ج 


۱ 5 ١ 
۱ ١ 3 
۲ اجموع‎ ۳ 
والحكم في هذه الحالة أن يأخذ الذکور الثلائة 0۰ وتأحذ الأنثيان .دب‎ 
۰۳/۲ فنلاحظ كما لاحظنا في الحالة الأولى أن عدد الإناث إلى عدد الذكور يساوي‎ 
وأن حصة 2 الأنثى إلى حصة الذ کر تساوي ۰۲/۳ أي أن حصة 2 الأنثى إلى حصة الذ کر‎ 
تساوي مقلوب نسبة عدد الإناث إلى عدد الذ کور.‎ 
الحالة الثالثة: الأولاد الوارثون مجموعتان» مجموعة ذكور ومجموعة إناث» عدد‎ - 
الذكور ثلاثة وعدد الاناث ثلاث‎ 
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5 أنثى 
١ 5 ١‏ 
۱ ي ١‏ 
1 1 0 
۳ اجموع ‏ ۳ 


والحكم في هذه ال حالة» وفي جمیع الحالات التي یتساوی فیها عدد آفراد مجموعة 
الذكور مع أفراد مجموعة الإناث (وهو ما ترمز إليه العادلة ن/م - )١‏ أن تأخذ 
مجموعة الذكور نصف التركة وأن تأخذ مجموعة الإناث النصف الثاني. ونلاحظ 
هنا فقط أن حصة الأنثى تساوي حصة الذ کر لتساوي عدد الذكور مع عدد الاناث 
فنسبة عدد الإناث إلى عدد الذكور ۳/۳ = ۱ وحصة الانثى إلى حصة الذكر يساوي 
مقلوبها أي ۳/۳ = .١‏ 

الحالة الرابعة: الأولاد الوارئون مجموعتان» مجموعة الذكور ثلاثة ومجموعة 
الإناث أربع. 


ذكر أن 

١ ١‏ وان كانت واحدة فلها النصف» 

١‏ ۲ -الحد الأول من حدود الله «اللذکر مثل حظ الأنثيين» 
۳ اجموع 3 


أي أن نسبة عدد الإناث إلى عدد الذ كور تساوي .٠/٤‏ 

والحكم هنا أن تأخذ مجموعة الذ كور النصف فيكون حظ الواحد ثلث النصف» 
وتأحذ مجموعة الإناث النصف الثاني فيكون حظ الواحدة منهن ربع النصف. أي أن 
حصة الانشی تبلغ ٥‏ من حصة الذكر» وهذا هو مقلوب نسبة عدد الاناث إلى 
الذ کور ۳/٤‏ ومقلوبه 1/۳. 

الحالة الخامسة: الاولاد الوارئون مجموعتان» مجموعة ذکور عدد آفرادها ثلاث 
ومجموعة إناث عدد آفرادها حمس أي نسبة عدد الاناث إلى عدد الذ کور = ۳/۵. 


YoY 


١ ۱‏ - اد الثالث من حدود الله 
وان كانت واحدة فلها النصف» 
الحد الاول من حدود الله 

«إللذكر مثل حظ الانیین)» 


۱ 


7 اجموع 

والحكم هناء كما في جميع الحالات الأخرى التي يكون فيها الأولاد الوارثون 
مجموعتين من ذكور وإناث» أن تأخذ كل من المجموعتين نصف الت ركة»حيث يوزع 
هذا النصف بالتساوي على أفراد المجموعة بالغاً ما بلغ عددهم فلا يشاركون أفراد 
اجموعة الثانية في حصتهم» وهذا ما آشرنا إليه سابقا من أن القانون الإلهي للارث 
قانون عام يحقق العدالة والتساوي على مستوى المجموعات وليس على مستوى 
الأفراد. ونلاحظ فى هذه الحالة أن نسبة عدد الاناث إلى عدد الذكور يساوي ۳/۵ 
آي 110۱ کما نلاحظ آیضاً أن نسبة حصة الائ إلى حصة الذ کر هی مقلوب 
نسبة عدد الاناث إلى الذ کور أي ۰/۳ = ۱۱۰۱/۱ ۶ 1۰ من و الذ کر. 

الحالة السادسة: الأولاد الوارئون مجموعتان» مجموعة ذکور عدد آفرادها ثلاثق 
ومجموعة [ناث عدد آفرادها ست. 


ا 


ف أنثى 

٣ ١‏ امد الأول من ود الله كما ورد في النساء: 
١‏ ۲ للذ كر مثل حظ الأنثين» 

3 ۳1 

۳ اجموع > 


والحكم في هذه الحالة أن تأخذ كل مجموعة نصف التركة» فتوزعه على أفرادهاء 
ونلاحظ في هذه الحالة» كما في كل الحالات التي يكون فيها عدد أفراد مجموعة 
الإناث ضعف عدد أفراد مجموعة الذكورء أن حصة الذكر الواحد مثل حظ الأنثيين» 
لان نسبة عدد الاناث إلى الد كور تساوي ۳/۹ - ۲ ونسبة حصة الس إلى الخضية 
الذ کر هي مقلوب النسبة الأولى أي ۱/۳ = ۸۰,۵۰ أي نصف حصة الذ کر. وهکذا 
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نری آن حصة الاس تساوي نصف حصة الذکر فقط عندما یکون عدد الذ کور 
يساوي نصف عدد الاناث. 


الکم التصل والكم المنفصل وتوزيع الإرث: 

لقد استعملنا إلى الآن نظرية اجموعات (الریاضیات الحديثة) مجموعة الذ کور 
عندما نشرح تتمة آیات الارث. 

ننتقل الآن من الکم النفصل إلى الکم التصل (الهندسة التحليلية): 

لقد رمزنا إلى عدد الاناث بالرمز ۴ - ن وعدد الذ کور بالرمز M‏ - م وقد ذکرنا 
ست حالات مع شرح اللسب في کل حالة. وتبين لا أن نسبة حصة الأنثى إلى حصة 
الذكر تساوي مقلوب عدد الإناث الن عدد الذ کور فنقول آن: 

عدد الاناث ن 1 ۳ 


فإذا رمزنا إلى حصة الذ کر حم أو 21 وإلى حصة الأنثى حن أو 22 وأن حصة 
الانثی إلى حصة الذ کر تساوي ع آي: 


ح ل D2‏ 


ا 
ج 2 
أي أن حصة الأنثى إلى حصة الذكر ع تساوي مقلوب عدد الاناث إلى عدد 
الذ كور س ينتج لدينا العادلة: 
۱ ۱ 
ع عسوت أو << 
س X‏ 
هذه المعادلة هي معادلة قطع زائد (كم متصل) (Hyperbola)‏ ولکن في هذه 
العادلة | کتفینا من حدود الله للذ کر مثل حظ الأنشين) ولوان كانت واحدة فلها 
النصف» أي أن هذه العادلة صحيحة عندما تکون نسبة عدد الاناث إلى عدد 
الك كوو أکبر من الصفر وآصغر أو تساوي ۲ آي: 


565 


عدد الاناث (ن) 
؟ > سس > الصفر ‏ أنظر الشكل ر١‏ 
عدد الذكور (م) 


وي حلت مواد 
۷ 

لنناقش الآن الحد الثاني من حدود الله في قوله تعالی فان كن نساء فوق النتن 
فلهن ثلنا ما ترك)». وأهم نقطة يجب مناقشتها هي اذا قال:«إنساء فوق ٩‏ 
0 المناقشة تتألف من البنود التالية: 

- لاذا قال «إنساء» ولم يقل (إناثا)؟ 

هنا نساء جمع امرأة» والمرأة هي الأنثى البالغة. فكل امرأة آننی» وليس كل أنثى 
امرأة. فيمكن أن يكون الخلوق آنثی أو ذكراً وهو في بطن أمه» أو عمره يوم واحد أو 
خمسون سنةء لذا قال «إوأنه خلق الزوجين الذكر والأنثى» النجم 4۵ ومن حيث 
الهبة بالولادة قال تعالى «ؤيهب لمن يشاء إناثاً ويهب لمن يشاء الذكور» الشورى 
٩‏ فعندما قال «إللذكر مثل حظ الأنشین» قصد في الذكر والأنثى الجنس بغض 
النظر عن العمر بالغا أم قاصراً. ولكن عندما وضع الإناث فوق اثنتين اشترط أن يكن 
بالغات (نساء). هذا هو الشرط الأول قد يسأل سائل: لاذا قال في آیات الوصية 
للرجال نصيب ما ترك الوالدان والأقربون وللنساء نصيب ما ترك الوالدان 
و الأقر بو رن النساء ۷. ألا يعني في الرجال والنساء الذكور البالفین والاناث البالغات؟ 
فأين الأطفال ونصيبهم في الوصية؟ نقول: لقد غطى الأطفال في قوله تعالی 
لإوليخش الذين لو تركوا من خلفهم ذرية ضعافاً خافوا عليهم فليتقوا الله وليقولوا 
قولا ' سديدأ» النساءة. وقد شرحنا أن الأطفال القاصرين هم حالات الذرية 
الضعاف» أي ی 1 للبالغين من الذكور والإناث (الرجال والنساء) وأية للأطفال 
القاصرين. ولا ننسى أن القاصر في حال وفاة الأب هو يتيم» ولنتذكر الآيات المتعلقة 
بالیتامی الواردة ذ ۹ الحكيم. فإذا سأل: لاذا قال #إوبث منهما رجالا كثيراً 
ونساءه في الاية ١‏ في سورة النساء؟ نقول لأن البث لا یکون الا من جماع جنسي» 
والجماع الجنسي لا یکون الا من رجل وامرأة» ولان فعل بث لا یتحقق إلا بوجود 
ذكر بالغ رجل وأنثى بالغة امرأة. فإذا سأل سائل: لماذا قال في آخر آية )١05(‏ من 
سورة النساء وان کانوا اخوة رجالا ونساء فللذكر مثل حظ الأنشيين» هنا عكس 
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الآية» فالرجال والنساء هم ذكور واناث بالغون» فلنفي السن وإبقاء الجنس أتبعها بقوله 
«للذكر مثل حظ الأنثيين4 أي عكس شرط الآية (۱ ۱) إفإن كن نساء فوق اثنتين 
فلهن ثلثا ما ترك فقال في الآية (17) ون كانوا أخوة رجالا ونساء فللذکر . 
مثل حظ الأنشين» وليس للنساء ثلثا ما ترك. أنظر شرح هذه الآية بالتفصيل في مكان 
آخر من هذا الفصل. 
وإن سأل سائل: إذا كان عدد الإناث فوق الاثنتين وليسوا نساء كلهن» كأن يكن 
كلهن قاصرات أو خليطاً من القاصرات والبالغات» فما العمل؟ أقول أن القانون 
واضح: 
حصة مجموعة الذكور يساوي حصة مجموعة الإناث أي يقسم الإرث مناصفة 
بين الذكور والإناث أي آن: 
١‏ 
ع < س أظر الشكل )١(‏ 
و 
مثال: لدینا ذکران وخمس إناث فیهن بالغات وفیهن قاصرات أي نسبة الاناث 
إلى الذكور ۲/۵ = ۲,۵ في هذه الحالة: 


/ o٠ 
ا ا ا‎ 
۲ 
/ ۰ 1 
° 
وهنا نرى أن حصة الأنثى هى مقلوب عدد الإناث إلى عدد الذكور:‎ 
۰۵ ۱ 
1 ۱۰ = 2 


۲,۰ ۲,۰ 
مثال ثان: ذکر وثلاث إناث لسن بالغات کلهن أي لسن نساء فالذکر يأخذ 
۰ والاناث الثلاث تأعذن ./5٠‏ 
ب - النساء جمع» والجمع بالضرورة يعني فوق اثنتين أي ثلاثة فما فوق» فإذا کان 
ذلك کذلك فلماذا قال فوق اثنتين» اليس هذا حشوا؟ الا يكفي أن يقول 


۳۰۹ 


نساء فقط أو فوق اثنتين فقط؟ نقول إن وجود التعبيرين معاً لونساء فوق 
اثنتين» يعني وجود خبر لا يوجد آبداً في واحد منهما إلا بوجود الإثنين معأ 
فما هو هذا الخبر؟.. من الناحية النطقية لا هکن أن یکون خبر نساء فوق اثنتين 
مفيداً إلا [ذا كان هناك حالة فیها نسای ولکن لا ینطبق علیها حالة فوق اثنتين. 
وحتی نفهم هذا نقف عند كلمة نسای وكلمة فوق» ثم ائنتین. 
وحتی نفهم هذا الفرق وتکون الناقشة واضحة نضرب الثالين التاليين: 
الثال الأول: ذکران» وأربع إناث بالغات (نساء). 
ذکر شی 
۱ ۲ 
ن 
۲ 3 
في هذا الثال نری أن عدد النساء يساوي 4 جمع (نساع) ولکن نسبة عدد النساء 
إلى عدد الذ کور تساوي ۲/4 = ۲ أي تساوي اثنتين ولیس فوق اثنتين وهذا هو الحد 
الأول من حدود الله. أي أن هذه الحالة ترینا تحقق شرط نساء ولم یتحقق شرط فوق 
اثنتين والمثال الثاني يرينا هذا التحقق: 
ذكر واحد وثلاث نساء 
۳-۱ نسبة الساء إلى الذ کور تساوي ۱/۳ > ۲ 
أي تحقق الشرط نساء بالعدد ۳ وشرط فوق اثنتين بالنسبة ۱/۳ = ۳ 
وکذلك مثال: ذکران + خمس اناث بالغات: 
۱ 
۱ 


۲ 


دك 4| و 


عدد النساء خم هو جمع» والنسبة ۲/۵ = ۲,۵ فوق ائنتون. 
ونلاحظ هنا أن النسبة قد تکون عدداً صحيحاًء وقد تکون عدداً كسرياء لذا قال 
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(فوق) ولم يقل (أكش). فما هو الفرق بين (فوق) و (أكثر). 

لقد استعمل التنزيل الحكيم (أكثر) في مجال العدد الكامل الذي لا يحتمل 
الكسور والذي نقول عنه (562 تنام ععععام) فلننظر في قوله تعالى في الآية ۱۲ من 
شورة تساه خر اتف الأخوة «فإن كانوا أكثر من ذلك فهم شركاء في الثلث» 
قال (أكثر) ولم يقل (فوق) لأنه لا يوجك للاتسان أخ ونصف أو أعت وربع» أي أنه 
عدد لا يحتمل الكسر. وقوله تعالى إلا تدعوا اليوم ثبوراً واحداً وادعوا ثبوراً 
کثیرا4 الفرقان ۰۱4 ونری أنه لا یوجد ثبور ونصف و کذلك قوله ولکن أكثر 
الناس لا یعلمون)» الروم ”. قفي عدد الناس لا يوجد مثلاً د , ۰ إنسان» أي أن 
آکثر الناس لا کن الا آن یکون عدداً یا وكذلك قوله تعالی وما یومن 
أكثرهم بالله إلا وهم مشركون»4 یوسف ٠١5‏ وقوله تعالی روما آکثر الناس ولو 
حرصت بمؤمنين» پوسف ۰۱۰۳ فالمنون لا بوجد فیهم مژمن وربع» وفي الشر کین 
لا يوجد مشرك ونصف. أما (فوق) ففيها كم وكيف معا أيٍ أنها منسوبة» ونسبة 
تراتبية شيء إلى شيء آخر وهذا المعنى غير موجود في (أكش). ألم تسمع قوله تعالی 
اؤ کظلماب في تخر ی يَْنَاهُ مج من فوقه مزخ ین فزقه سَحَابٌ ظلْمَات 
بغضْها قزق بغض إا آغرج يَدَهُ لم یکذ براها من لَمْ يَجْعلَ الله له را فما لَه من 
تور النور. 4 فهنا الموج کم وکیف وفیها نسبة موج منسوب إلى موج وسحاب 
منسوب. إلى موج وظلماث منسوبة إلى ظلمات. ونحن في حياتنا نستعمل هدین 
المصطلحين تماماً كما استعملا في التنزيل الحكيم. E‏ 0 
قانون نقول: إن القانون مجح بأكثرية فاصوا (مع) إلى 5506 (ضد). 
التصويت لا يوجد صوت وربع. فالأصوات عدد صحيح دائماً. 

وبعد ذلك نتبعها بقولنا نسبة التصویت بت لنجاح القانون I\,or = PA‏ 
فوق ۰/۰۰ لذا قال «إنساء فوق اثنتين» أي علینا أن ننسب عدد النساء إلى عدد 
الذ کوره وتکون النسبة فوق الاثنتين» وقد تکون هذه عدداً صحيحاً كنسبة ۱/۳ = ۳ 
وقد تکون عددا کسریاً کنسبة ۲/۵ - ۲,۵ کلاهما فوق انين ولیس آکثر من 
ائنتین. 

ج - الآن كيف نحسب حصة النساء والذ كور في الحد الثاني من حدود الله فان 

كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلا ما ترك4؟ 


۳۲۰۸ 


لنقل أن لدینا ذکرا واحداً وثلاث نساء: 
ذکر ناء 
1 8 
۳/۱ ۳/۲ 
حصة الذ کر 7/۳۰۳۳ وحصة کل أنثى ۳/۱۹۰۱ = ۲۲۰۲۲ أو لدینا: 
فكو نساء 
۲ 0 
الحصة ۳/۱ الصة۳/۲ 
۳۳۳ 


۲ و 
۲ 


Eb 


IEE 


o 


نسبة حصة الأنثى إلى حصة الذكر تساوي ح ن إلى ح م تساوي: 


۳ر‘ ۲ × ۲ (ضعف عدد الذ کور) 
سس << ۸ 
1ر 0 (عدد النساء) 
فإذا آردنا أن ننقل إلى الكم التصل نرى أن حصة الرأة الواحدة تساوي: 
٣‏ 2 
ح ن = او = D2‏ 
۳ ن F3‏ 


۱ ا‎ 
DS TEE 

۳م 3M‏ 
ومنه نسبة حصة الرأة إلى حصة الذ کر تساوي: 


۲۰۹ 
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ا 
* ن ۲ ۳م ۲م (ضعف عدد الذ کور) 
جح سس سس سس 
۱ ٣ن ١‏ ن (عدد النساء) 
٣م‏ 
D2 2M‏ 
أو کک کے 
F‏ 11 
3 3 
فان قلنا أن نسبة عدد النساء إلى عدد الذ کور: س-< س 
۳ 


وإذا قلبنا الحدين نتج لدينا: 


م٣‎ ۲ ء‎ 8 ١ 
و سے بس‎ E تتم‎ 
3 سس 3 سس‎ 
وأن نسبة حصة المرأة إلى حصة الذكر تساوي:‎ 
۲ 9 
ل س‎ 


ومنه ينتج لدينا المعادلة: 
۳۰ 
ع - سد أو ادي 
س Xx‏ 
وهي معادلة قطع زائد (أنظر الشكل ۲). 
ولكن هذه المعادلة صحيحة فى حال آن الاناث کلهن نسای وأن نسبة عدد اللساء 
إلى عدد الذكور (فوق الاثنتين) أي: 
ن F‏ 
مت ۲ ر چ 
3 51 


أي أن القطع الزائد في الشكل (۲) يبدأ من نسبة: 


۳۹۰ 


۱ 
آما القطع الزائد بالعادلة ع = فيبداً من فوق الصفر مباشرة إلى مالا نهاية. 
سس 


لنتتقل الآن إلى التحليل الریاضی ونأخذ المشتق الأول للمعادلة: 


١ ١ 


د 
3 ات 59 
س س 


فإذا نظرنا إلى ر من أجل س تساوي الواحد رأينا آن: 


۲ 


E‏ ی ۱ د 
۱ 
والزاوية 0 تساوي - ه٠4‏ درجة أي أن للشتق من اجل س = ۱ هو ماس يمر من 
الاحدائية س = ١‏ أي من النقطة ۴= N"‏ وهذه النقطة هي ذروة القطع الزائد. وفي 
هذه النقطة یکون ميل الماس هو الزاوية ۵4 وتساوي - 4 حیث الشتق يئل الماس 
وهذا يبين لنا أن المماس يمر من ذروة القطع الزائد والذروة هي بداية القطع عند عدد 
الذ كور يساوي عدد الإناث» وقبله عدد الإناث أقل من عدد الذكور» وخصة الأنثى 
أكير من حصة الذكرء وبعدة عدد الاناث أكبر من عدد الذكونٍ وحصة الأنثى أقل 
مو فيه لب بر أي أن هناك تناظراً في القطع ونرى أن ما تأخذه الإناث زيادة 
يساوي ما يأخذه الد کور زيادة من حيث اجموع. ونری آن ذروة القطع جاءت من 
واقع ولادات أهل الأرض جميعاً وهي عدد الذكور يساوي عدد الإناث وأن هذه 
المساواة تطابق الواقع بالنسبة لولادات أهل الأرض. 
وإذا أخذنا الآن: 
۲ 5 
المعادلة: ع = س ع < ۲×س 
ص 
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6 = ۳۰۰ درجة» هذا من أجل القطع الزائد فان كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلنا 
ما ترك. (أنظر الشكل ۳). 

بعد هذا الشرح لقوانین الارث وحدود الله فيه» نجد أن کل الایات الواردة فى هذا 
اجال عبارة عن استعمالات مختلفة لهذه الحدود الثلاثة» ونجد أن كل الحالات الارثية 
التي سنواجهها عبارة عن نقاط على القطع الزائد ع - ۱س أو على القطع الزائد ع = 
"/سء ولا يوجد أي حالة (رئية تخرج عن هذين القطعين. ونجد أن الحصص لن تزيد 
(بعد توزيع الت ركة طبقا لقوانين الإرث كما شرحناها) عن ۰ ا ولن 
تتقص عن ۸۱۰۰ منهاء ولن نضطر إلى الوقوع في مهزلة الرد والعول. ونجد أن الولد 
هو الذ کر ھچ ِ دك ی ولا تحجب)» التي ادر 
E‏ ولم یخصهم منه بشيء ور تدك في ها 

من آیات التنزیل الحكيم» مدفوعين إلى ذلك كله باعتبارات سلطوية سياسية شرحناها 
فى صفحات سابقة. 

ميراث الأصول: 

و بعد أن شرحنا وحللنا قواعد الإرث الثلاث التي وضعها تعالى نيابة عن المتوفين 
دوو نی مطلغ یه ایب ۰۱۱ وبعد أن رأينا أن القسم الأول من الآية الذ کورة 
يتحدث عن الفروع» نمضي فى تأملنا لنرى كيف يتابع تعالی وضع اسن میراث 
الأصول فيقول #ولأبويه ا واحد منهما السدس ثما ترك إن كان له ولد). 


وأول ما نلاحظه في هذه العبارة أنه قال #ولأبويه», > ولم يقل «لوالدیه). ونفهم 
من هذا أن السدس هو حظ الأب من تركة المتوفى سواء أكان هذا الأب والداً أم لم 
یکن» وان السدس هو حظ الأم من التركة سواء أكانت والدة أم مربية فقط أي كان 


الولد بالتبني. ثم نلاحظ أنه قال إلكل واحد منهما السدس» أي أنه أعطى الأب 
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حصة مساوية حصة الأم» وطبق علیهما الحد الثالث من حدود الله إوإن كانت 
واحدة فلها النصف4. ففي حالة عدد الذ کور يساوي عدد الاناث فان حصة الأنثى 
تساوي حصة الذكر. ثم نلاحظ أخيرا أ أنه قال فإ نما ترك > ونفهم أن هناك حصة 
يجب أن تستقطع قبل حساب حصة الام وا هي حصة الزوج أو الزوجة إن 
وجدا. 

ونتابع تأملنا لتقف أمام قوله تعالی 8 فان لم يكن له ولد وورثه أبواه فلامه 
الثلث)» ونلاحظ هنا أنه سبحانه طبق الحد الاول من حدود الارث «للذ کر مثل 
حظ الانیین)» فجاعت حصة الأم ۳/۱ وحصة الأب ۰۳/۲ بعد اقتطاع حصة الزوج 
أو الزوجة إن وجدا. ونلاحظ هنا أنه ذكر الأم فقط لأن الأنثى هي أساس الارث» 
وذکر الأنثى فقط یستوجب وجود ذکن وهو هنا الأب. أما العكس فغير صحيح. 

وننتقل إلى العبارة التالية فنجده تعالی یقول ‏ فان كان له خوة فلامه السدس 
من بعد وصية يوصي بها أو دين ونلاحظ هنا أنه سبحانه استعمل الحد الثاني من 
حدود الارث «إفإن كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلثا ما ترك كما نلاحظ أن حصة 
الأم = ۰۱/۱ وحصة الأب = ۱/۰ وهي أشبه ماتکون بحالة ذکر له عشر أخوات 
نسای والحكم فيها أن يأخذ الذكر الثلث» وتأخذٍ النسوة العشرة الثلثين» فتکون حصة 
الذكر تساوي خمسة أضعاف حصة الأنثى» تماماً كحصة الأب التي تساوي خمسة 
أضعاف حصة الأم. ونلاحظ هنا أنه ذكر 0 

نلاحظ أن الحصص الإرثية للأبوين مخت 00 الحالات الإرثية تنطبق عليها 
نظرية الاحتمالات كونها انتقلت من حالة المجموعة إلى حالة الزمرة. فكما قلنا إن 
اجموعة لها تعريف واحد هو مجموعة ذكور ومجموعة إناث» ولكن في مجموعة 
الذ کور توجد زمرة الابای وشن مجمرطه ار ابا 0 ة الأمهات» وحتى ينطبق 
عليها لقب الزمرة يجب أن ينطبق عليها أربعة تعاریف. فالتعاریف الأربعة لزمرة الا باء 
هي 

الأب = ١‏ - ذک ۲ - بالق ۳ - متزوج 4 - عنده آولاد. 

لذا نقول زمرة الابای ولاحظ أن الترتیب مهم جداً. 

ولزمرة الامهات: 

الأم = ۱ - آنثی ۲ - بالغق ۳ - متزوجة» > - عندها آولاد. 
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نحو أصول جديدة للفقه الاسلامی 
لذا فقد طبق قوانین الارث الثلائة الطبقة على مجموعات الذ کور والاناث لأنها 
حالات خاصة کزمر. 
ووضع لهذه الزمر ثلائة احتمالات: 
- الاحتمال الأول: في حال وجود أولاد عند التوفی سواء أكان له أخوة أم لم یکن: 
[حصة زمرة الآباء] - [حصة زمرة الأمهات] 
[عدد الاباء] - [عدد الأمهات] 
حصة الأب - حصة الأم 
ونتوقع أننا إذا قمنا یاحصاء في اجتمع - وکلما كان العدد الذي يدخل في 


الإحصاء كبيراً كانت الدقة أكبر سنرى أن عدد الآباء الذين ورثوا أبناءهم في هذا 
الاحتمال يساوي عدد الأمهات. 
الاحتمال الثاني: في حال عدم وجود أولاد للمتوفی» وعدم وجود أخوة» أي 
وحيد الابوین: 
[حصة زمرة الآباء] = [حصة زمرة الأمهات] 
عدد الاباء الورثة يساوي عدد الأمهات الورئة يساوي 
تسق قاری ات رف عند اه 
حصة الأب = ضعف حصة الام 
فهذا يعني آننا نتوقع أنه إذا قمنا بعملية إحصاء لهذا الاحتمال في المجتمع» ولیس 
ضروريا في اجتمع العربي» سنرى أن عدد الأمهات الورئة يساوي ضعف عدد الآباء 
الووئة 
- الاحتمال الثالث: حالة عدم وجود أولاد لدى المتوفى ولكن عنده أخوة: 
[حصه زمرة الاباء] = [حصة زمرة الأمهات] 
عدد الاباء الورئة يساوي عدد الأمهات الورئة بساوي 
خمس عدد الأمهات خمسة أضعاف عدد الاباء 
حصة الأب تساوي حصة الأم تساوي 
خمسة أضعاف حصة الأم خمس حصة الأب 


۳۹ 


ونتوقع أن اذا قمنا بعماية احصائية لهنا الاخمال سنجد أن عند الامهات 
الوارثات يساوي خمسة أضعاف عدد الاباء الوارئین. 

الآن إذا جمعنا الاحتمالات الثلاثة على مجال عدد کبیر من الناس بغض النظر عن 
البلدء أو علي مجال العالم نتوقع أن نجد أن مجموع ما يأخذه الاباء يساوي مجموع 
ما تأخذه الامهات. 

نقول هذا انطلاقاً من أن الوجود وقوانینه هو کلمات الل والتنزیل کلامه. 
ومصداقية کلامه لاتوجد إلا في کلماته. فالحالات الارثية الحقيقية وتوزع الوفیات 
والاعمار هي عملية معقدة جدا تنتج عنها الساواة في الارث في الاحتمالات الثلاثة. 
هذا في حال تطبیق الارث دون الوصية. 

ثم یقول تعالى ابا کم وأبناؤكم لاتدرون أيهم آقرب لکم نفعاه. هذا الجزء 

من الآية يتحدث عن الأضول مهما علوا الذين يدحلون في قوله تعالى جزآباؤكم » 
ارو مهما نزلوا الذين يدخلون في قوله «إأبناؤكم6. فالورثة الذين تشملهم الآية 
ليس الاباء الباشرین بل قد یکونون الجدود» بدلیل قوله تعالی على لسان یوسف (ع) 
«إواتبعت ملة آبائي إبراهيم واسحق ویعقوب؟» یوسف ۳۸. إضافة إلى أن الورثة 
الذين تشملهم الآية ليس فقط أبناء الصلب الباشرین بل قد يكونون أبناء الاين» بدليل 
خطاب الله تعالی في تنزیله الحكيم لبني ازال ال لسو مها عن أبن لت 
إسرائيل المباشرين. 

ولكن ماهي القاعدة أو الحكم في هذا القول؟ 

القاعدة هي: الأقرب فالابعد. فإذا مات نسان وأبوه وجده على قيد الحياة» حجب 
الاك الجد عن الارث. آما إذا مات انسان وأبوه متوفی E‏ اه لابين 2۳ 
مايمنع أن يرثه جده. وقل مثل هذا عن الأصول من ذوي الرحم. فاذا توفي إنسان وا 
وچا لأمه على قيد الحياة ورثته أمه وحجبت الميراث عن الجدة. أما إذا توفي إنسان 
أمه متوفاة وجدته على قيد الحياة» انتقل إرث الأم إلى الجدة وأخیر إذا توفي إنسان 
والده ووالدته متوفيان» وجده وجدته على قيد الحياة فانهما يرئان حصة ة الأم والأب 
المذ كورة في الآية» حسب الشروط الموضوعية التي تحكم الحالة الارثية (له ولد/ ليس له 
ولد/ له خوة.. إلخ). 

ما قلناه عن الأصول (أب/ أم/ جد/ جدة) نقوله عن الفروع. فوجود الولد» ذكراً 
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نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


كان أم آننی یحجب الارث عن الأحفاد. أما إذا توفى جك وابنه متوفی» انتقل 
الارث إلى أحفاد الجد أي إلى أبناء الابن المتوفى لعدم وجود ما يحجبه. فلننظر إلى 


الشكل: 


محمود سعاد می الدين 


فالاباء بالنسبة محمود وسعاد ومحي الدين هم أحمد و سعید وأمينة. والأبناء بالنسبة 
ا هم محمود وسعاد ومحي الدین. 

فإذا توفي سعيد أو أمينة» وأحمد وبقية أخوته على قيد الحياة» فالأبناء الورثة هم 
ا وسعد وسميرة وصباح. أما إذا مات أحمد في حياة أبويه ورث كل 0 
ا والباقيٍ لابناء او ( محمود/ سعاد/ محي الدين). وبوفاة اخ یدخحل 
أبناؤه في زمرة ة أبناء الجدين (سعيد/ أمينة) فإذا توفي أحدهما بعد ذلك کان محمود 
وسعاد ومحي لدین ضمن الأبناء الورثة» مثلهم مثل سعيد وسميرة وصباح سواء 
بسواء. وفي هذا یتضح کرام الله تعالی للیتامی. 

أنظر كيف ورث آبناء التوفی أحمد نصف تركة جدهم أو جدتهم مقابل الثلث 
(السدسين) الذي ورثاه من أحمد حين توفي. ولا بد هنا من الإشارة إلى نقطة في غاية 
اد مد هي حلول الترضية لعي پات الیها البعض» عندما يعطون الأحفاد ما ورثه 
اجدود من آبائهم التوفن. أو أن يعطونهم مثل حظ آیبهم من إرث جدهم كما لو كان 
آبوهم ا نقول هذا كله لایجوز. فالوت یشطب اسم الوارث من قائمة الورثة. 

بهذا عضح أمامنا بجلاء الفرق بين الأبناء والاولاد» فالابناء تتبع مستوی القارنة 
على محور الأضول؛ أما الأولاد فلها مفهوم أعم هو الولادة و کلاهما فيه ذكور 
وإناث» ولهذا فحين وضع تعالى قوانين الارث الثلائة الأساسية وطبقها على الآباء 
والأبناء والأزواج والأخوة والاعوات قال #يوصيكم الله في أولادكم». كما يتضح 


۳۹۹ 


نا معنى قوله تعالى لإلاتدرون أيهم أقرب نفعأ» لا ال درق بدا من شيرنة 
من!؟ هل سيرث الأب ابنه أم سيرث الإبن أباه» وهل الجد سيرث حفيده أم الحفيد 
سيرث جده؟. فهذه الاو من الناحية الفردية من مجاهیل اجتمع. أما من الناحية 
الكلية فإن من العلوم أن جيل الأبناء سیرث جيل الاباء. 


هنا نلاحظ الفرق الكبير بين القانون الكلي الحتمي والقانون ال جزئي (الذي هو 
ضمن القانون الكلي) الاحتمالي. فقولنا إن جيل الأبناء سيرث جيل الابای قانون كلي 
يحمل الطابع الحتمي. أما تحديد الوارث في حالة فردية بعينها» هل الأب سيرث الابن 
أم الابن سيرث الأب؟ فهو قانون جزئي يحمل الطابع الاحتمالي» ولا تعارض بينهما. 
ولعل أوضح مثال عن الفرق بين الكلي الحتمي والجزئي الاحتمالي هو قانون هکل 
نفس ذائقة الوت4» فهو قانون كلي وحتمي» أما قانون طول الأعمار وقصرها بالنسبة 
للأفراد فهو قانون جزئي احتمالي» ولا تعارض ولا تضاد ولا تناقض بینهما. إن 0 
نفس ذائقة ا العامة ال انيد عمو الخلق» 3 اي أبداً 
وكم تعيش شجرة التوت ف ساحة البلدیف فقوانين جزئية احتمالية تقبل التصرف 
فيهاء وأما إطالة الأعمار عن طريق تحسين الظروف الصحية العامة وتأمين اللقاحات 


القاضية على الأمراض التي تة تقصر الأعمارء فهي واجبات فرضها علينا الله ورسوله 
ولکنها لاتخرج بدا ولا تناقض بدا القانون الحتمي الكلي» قانون کل نفس ذائقة 
الموت). 


ننتهي الآن إلى قوله تعالى في حتام الاية ۱۱ من سورة النساء #إفريضة من الله إن 
لله ع اي فهذه الحصص التي فرضتها قواعد الارث البينة في الآية إنما 
هي فريضة فرضها الله لهم بعد أن لم يقم المتوفى بوضع وصية يفرض هو فيها 
احصص لن يرغب من الستحقین, من آباء وأبناء وأقارب وذوي قربي ويتامى وذرية 
ضعاف» حسب قوله تعالی للرجال نصيب مما ترك الوالدان والأقربون وللنساء 
نصيب مما ترك الوالدان والأقربون نصيباً مفروضا النساء ۷. فإذا لم یحدد هذا 
النصيب المفروض من قبل المتوفى في وصية» جاء سبحانه فحدده في وصية وضعها هو 
عوضاً عن وصية المتوفى» ولهذا استهل آية قوانين الارث وحدوده بقوله للإيوصيكم 
الله في أولادكم» وختم هذه القوانين والحدود بقوله وصية من الله». 
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نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 
ميراث الأزواج: 


ننتقل الآن إلى القسم الأول من الآية الثانية من آيات الإرثء المتعلقة بالأزواج 1 
قوله ا ای ام هن ود فان کان لَه لد 
فلکم الع ما ركن من بَغدٍ وَصِيةِ بوصین بها اؤ دين وَلَُنّ الي يما رکنم إِنْ لَمْ 
بکن کم ولد إن كان لحم وله قهن انب ركم من بغ وَصِيةِتُوصُونَ بها اؤ 

دَيْن. .4 النساء ۰۱۲ فيبداً سبحانه بنطاب الرجال الذین تتوفی زوجاتهم» فیفرض 
للر حل النصف من تركة زوجته إن لم يكن لها ولد (ذكراً کان أم أنثى ابا كان أم 
حفيدا) ويفرض له الربع إن كان لها ولد» ثم يتحول با-خطاب إلى النساء اللواتي توفي 
أزواجهن» فيفرض لهن الربع إن لم يكن لهم ولد» ويفرض الثمن إن كان لهم ولد. 
وواضح أنه سبحانه يطبق هنا قانون «إللذكر مغل حظ الانشین» وهو الحد الأول من 
حدود الله. فللزوج نصف ما تركت زوجته إن لم يكن لها ولد والربع إن كان لها 
ولد» بغض النظر عن العدد والجنس» واحداً كان أم أكثر ذكراً كان أم أنثى. ونلاحظ 
أنه أكد مرة ثانية على أن هذا القانون يعمل في حالة أن المتوفى لم يترك وراءه وصية 
يحدد فيها الورئة وحصصهم وهذا يدعم ماذهبنا إليه من أن الوصية هي الأصل» وأن 
قوانين اللإرث عبارة عن بديل وضعها سبحانه في حال عدم وجودها. 

ثمة نقطة يجدر الوقوف عندها بالتأمل» مي قوله تعالى كلما ذكر قانوناً من قوانين 
الإرث أو حداً من حدوده من بعد وصية يوصي بها أو دين). وهي تؤكد كما قلنا 
مراراً آن الأصل هو الوصیت ون البديل في حال عدم وجودها هو هذه الحدود 
والقوانين العامة الإلهية. إلا أنه من الواضح الجلي أن وجود الوصية أو الدین یعطل تماما 
وبلا حدود قوانين الإرث. حتى أن الدين أو تسديد ماعلى المتوفى من حقوق للغير 
اي عملياً قبل أي شيء آخرء بل وقبل الوصية ذاتها. فقد روي عن علي بن ابي طالب 
كرم الله وجهه أنه قال: إنكم لتقرؤون الوصية قبل الدين» وإن الرسول (ص) قضى 
بالدين قبل الوصية. فالتقديم في الذكر واللفظ لايقتضي التقديم في الک لأن كلمة 
(أو) لاتفيد الترتيب البتة (التفسير الكبير للرازي ج ٩‏ ص .)5١5‏ 


إن تقديم الوصية على الدين في الاية لا يعني أفضليتها على الدين في الحكم؛ وفي 
هذا رد على من يزعم بأفضلية الذكر على الأنثى جرد تقدمه عليها في اللفظه فقد تم 
تقديم الذكر على الأنثى في آية الإرث لأن الأنثى هي الأساس والذكر تابع لها لذا قال 


ی هت وب IAS‏ 


للذ کر مثل حظ الأنشين). وأنه سبحانه لايمكن آن یقدم الوصية على الدین في 
اک لأنه لو هلك من المال شيء دخل النقصان على نصيب الموصى لهم وعلی 
حظ الورثةء آما الدين فلو هلك من الال شيء استوفي بکامله ولو استغرق کامل 
التركة. باعتصار نقول: إن استغرق الدین کامل التركة فلا وصية ولا ٍرث» وان 
استغرقت الوصية كامل التركة (مع عدم وجود ديون على المتوفى) فلا إرث. أما ما 
يذهب إليه الفقهاء اليوم لما ذهب إليه فقهاء الأمس» من وضع سقف للوصية يحددها 
بالثلث أو بالربع أو بأكثر أو بأقل» مستندين في ذلك إلى حديث ينسبونه للرسول 
الأعظم فهو اجتهاد نبوي في حينه ولظروفه ولايحمل الطابع الأبدي حتى وإن صح. 

ونعود لننظر في النسب التي تحددها الآية حصة الزوج أو الزوجة فنجدها كما يلي: 


الزوج الزوجة 

النصف الربع في حال عدم وجود الولد وهي الحد الأدنى 
للإرث للزوج والزوجة. 

الربع الشمن وهی الحد الأدنى فى حال وجود الولد. 


ونفهم أنه تعالى يطبق هنا حد «إللذكر مثل حظ الأنثيين». 

وقد يسأل سائل: لاذا لم يطبق حداً آخر؟ كحد «إوإن كانت واحدة فلها 
النصف» مثل"؟ نقول: إننا لايمكن أن نفهم سر حكمته تعالى في تطبيق هذا الحد 
بالذات هنا إلا إذا اعتبر نا آن قانون الارث كلي لا جزئي؛ عام لا ن وأننا نيحد 
العدالة له والساواة بین E‏ 7 نی وليس بين الأفراد. أي أننا 0 
رغم أن حصة 0 الد کز الفرد تساوي ضعف حصة ۳ 5 ا 
وواضح أن هذا لايمكن أن يكون إلا إذا كان عدد زمرة الأرامل من النساء ضعف عدد 
زمرة الأرامل من الرجال!! 

ونحن لانزعم أن لدينا بينة إحصائية أو قائمة معلومات تثبت ما ذهبنا إليه» لکن 
لدینا مایدعمها ویقربها إلى درجة مقبولة. 

۱ - لقد أثبت علم الاحصاء أن متوسط عمر المرأة في العالم أكبر من متوسط عمر 


۳۹۹ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


الرجل ب ٤‏ - ه سنوات» سواء في البلدان التقدمة صحياً أو المتخلفة. وهذا 
يعني أنه لو تزوج رجل في الثلاثين امرأة تمائله في السن» لكان الاحتمال 
ا أن یتوفی قبلها وترثه زوجته. ۱ 

۲ - إن العالم الاسلامي الإيماني يشكل حوالي ۲۰/ من هذه الكرة الأرضية. 
وكلنا يعلم أن رجال هذا العالم الإسلامي يميلون إلى الزواج من نساء أضغر 
منهم سنا ب 8 - ۱۰ نو نگ هنا يصبح احتمال أن یتوفی الرجل الزوج وأن 
ترثه آرملته آکبر من أن تتوفی الزوجة وآن يرثها زوجها. 
- المؤشران السابقان یعملان في الظروف الطبيعية» فإذا أضفنا إليهما الظروف 
١‏ الطارة کالحروب والحوادث واصایات العمل» يصبح من المؤكد أن عدد 
الأرامل النساء أكبر كثيراً من عدد الأرامل الرجال ولعله يصل إلى الضعف. 

هذه المؤشرات لا تفيدنا فقط في فهم حکمته تعالی بتطبیق حدود الإرث وقوانینه» 

بل تفيدنا أيضاً في فهم حكمة السماح بالتعددية الزوجية من الأرامل حصراً وفي 
ایجاد مفهوم مار لك اليمين» وفي فهم سبب عدم توريث الزوجة الثانية والثالثة 
والرابعق لأنها بالأصل آرملة سبق أن ورئت من زوجها التوفی. ولهذا لم یفرض لها 
سبحانه حظأ من تركة زوجها في تنزيله احکیم» لکن لکن ذلك لايمنع زوجها أن يفرض 
لها نصيباً في وصيته. 


الكلالة: 

وبعد أن يرسم سبحانه حدود قوانين الإرث للأولاد آبناء وأحفاداء وللأبوين آباء 
وجدوداًء وللأزواج بوجود الأخوة وبعدمهم» ينتقل سبحانه ليرسم حدود هذه القوانين» 
ويسمي الورثة ویحدد حطوطهم من التركة فير حالة أخيرة هي حالة الكلالة» فيقول 
سبحانه وان کان جل ورت كلالة أو افرأة ولآ 00 آخت ۳ وَاجِدٍ منهما 
الشدس فان كانُوا أكثرَ من دك فَهُمْ سرک ٤‏ في الب من وَصِيَةِ وی بها أؤ 
دين غیر مُضَارٌ وَصِيَةَ من الله وَاللَهُ عَلِيمٌ حلیمغه النساء ۷۲ 

ونلاحظ هنا أنه أكد على موضوع الوصية والدین» فمع وجودهما لا إرث» ومع 
ررد ها عط هله احدود واخصص. كما نلاحظ أنه تعالى يقسم حصص الأخوة 
في آية إرث الأزواج. ونفهم من هذا آموراٌ: الأول أن الكلالة هم آقرباء التوفی عدا 


۳۷۰ 


الآباء والأبناء. والثاني أن هذه احصص التي یستحقها هؤلاء الأقرباء هم الأخوة فقط 
إن وجدوا لا هي في وجود الأزواجر ولیس في حالة دم وجود الأزواج. والثالث أنه 
سبحانه فرض للذ کر والأنئى حصصاً متساوية (الأخ والاحت) في الحد الثالث من 
حدود الله فان كان احا واحدا أو ۳۹ واحدة فالحصة هی السدسء وإن كانوا 
مجموعة أخوة فهم شركاء في الغلث. أي أن الثلث هو الحد الأعلى لارث الأخوة في 
هذه الحالة. 


ونعود لنتأمل الآيات من أولهاء فنجد أنه سبحانه قسم حصص الورثة وقدرها 
بحسب درجة قرابتهم من التوفی آي من الا قرب إلى للع فبداً بالأولادء ذکورا أو 
إا مجتمعين أو منفردين. فالتركة كلها للّولاد أبناء أو أحفاداً مات بوه سواء 
أكانوا ولداً واحداً ذكراً أم أنثى» أ كانوا ولدين أم جملة أولاد. فقسم لكل حالة 
حدها وقانونهاء ثم انتقل إلى الأبوين» فقسم لهما حصتهما في حال وجودهما 
یأحذانها من بعد وصية یوصی بها أو دين» والباقي بوزع بکامله علی الأولاد بحسب 

عددهم كما نصت الاية. . ثم انتقل إلى الأزواج فقسم لهم حصتهم ‏ بوجود لوي 
والأولاد یأعذونها من بعد وصية یوصی بها أو دين اما كنا یأعذ الأبوان حصتهما؛ 
ثم يوزع الباقي على الأولاد. وبين سبحانه حصص کل من الوالدین وكل من الزوجين 
في حال وجود الأولاد, وحصصهم في حال عدم وجود الأّولاد بشکل نفهم منه 
بكل وضوح أن وجود الأقرب يحجب الأبعد عن الإرث سواء أكان فرداً أم أكثر ذكراً 
أم أنثى. Sl‏ سا بل ها CLS‏ 
توفي آباژه قبله» وليس عنده أولاد» وهذا هو الذي «إيورث كلالة4 بحسب تعبيره 
سبحانه وتعالى في الآية. وأوضح حصص الأحوة إن وجدوا. 


لقد وردت أحكام الكلالة في التنزيل الحكيم بآيتين هما ١١‏ و ۱۷ من سورة 
النسای ولم نجد آية في التنزیل الحكيم اختلف فیها الفقهاء مثل هاتین الایتین. ولعل 
أحد أهم أسباب الا حتلاف عندهم» هو أنهم لم يجدوا في السنة والأثر ماي رجح را 
على رأي» أو قولاً على قول» في هذا الوضوع بالذات. وبقي الحكم فيها عند الفقهاء 
والعلماء اجتهاداً وتأويلاً ورأياً شخصياً. ولعل عبارة عمر بن الخطاب المشهورة توضح 
مانقول: لاله الان يكون ها رسول الله (ص) لناء آحب إلي من الدنيا ومافيها: 
الكلالة والخلافة والربا. 


۳۷۱ 


نحو أصول جديدة للفقه الإسلامي 
ونستطيع أن نعزو هذه الاختلافات إلى أسباب ثلاثة: 
١‏ - تقديس ما قاله وكتبه السلف» واعتباره فى مصاف القول الإلهى» وعدم الجرأة 
على نقاش» أو مجرد التفكير بأنه تراث إنساني يقبل الصح والغلط ويتعرض 
للسقط والنسيان وعوادي الزمان. 
- النظر إلى الحدود واحصص في قوانين الارث على أنها واجبة التطبيق في كل 
الحالات بالنسبة للأولاد» ولايمكن أن تتغير. وخير مثال على هذا قوله تعالى: 
إللذكر مثل حظ الأنثيين». فقد اعتبر الفقهاء هذا القول حداً لا يجوز 
اخروج زه في جميع الجاللات والأحوال بالنسبة للأولادء وسبق أن آشرنا في 
صفحات سابقة إلى أن هذا الحد خاص حصراً بحالة بعينها هي حين یکون 
عدد الاناث ضعف عدد الذ کور. 
وفي مسألة الكلالة أوضح تعالى با لا يقبل التأويل والاجتهاد أن حصة الأخ 
تساوي حصة الأحت ا الثالث من حدود الله)» بينما أعطى الزوج نصف تركة 
زوجته أو ربعها بوجود الأولاد وعدم و ردهي وأعطى الزوجة ربع تركة زوجها أو 
ثمنها بوجود الأولاد وعدم وجودهم (الحد الأول من حدود الله). 

آمامنا مثال آحن توضحه حالة امرأة توفيت تاركه وراءها تنج وأبوین: يقول ابن 
نعطي ازوج نمه نصف ار ولا 2 سدمها. 000 و ذلك ث این 
حصة الأب ۳ وهنا مح دي رغم آن 
قول ابن عباس يطابق ما ورد في آية المواريث: 

- بإولكم نصف ماترك أزواجكم إن لم يكن لهن ولد..» 

- فان لم يكن له ولد وورثه أبواه فلأمه الثلث). 

- «إولأبويه لكل واحد منهما السدس ما ترك). 
والطريف أن ابن سیرین أقر ابن عباس على رأيه هذا في الزوجة والأبوين وخالفه 
في الزوج والابوین لأنه یعارض في رایه قول الله تعالی «إللذكر مثل حظ الأنشين). 


۳ - الاعتقاد السیطر على الفقهاء بأن الرأي الفقهي صالح, لا بل واجب التطبیق 
في کل زمان ومکان, ولایجوز الخروج عنه. مضافاً إليه اعتقاد سائد آخرء هو 


۳۷۲ 


أن الرسول (ص) فسر التنزیل الحكيم كله» وأعطی خلال حياته وأحداثها أمثلة 
توضيحية تطبيقية جمیع آياته وأحکامه. ویذهب بعضهم إلى أنه صلوات الله 
عليه أتى بأحكام لم ينص عليها التنزیل يجب التقید بها وعدم الخروج عنها. 
وعندنا أن كلا الاعتقادين باطل. 


وإذا عدنا إلى حصص الأخوة في آية الكلالة وان کان رجل .. الآية جد أنه 
سبحانه ذكر الأخ والخت (ذكر وأنثى) فأعطى لكل منهما السدس إن انفرد. 

ونجد آنه سبحانه ذكر الذكر والأنثى عندما ساوى بين المصصء وهذا يؤكد أن 
التنزيل الحكيم لایذ کر الجنس الواحد إلا إذا كان ذکرا آما إن كان أنثى؛ فیجب أن 
نبحث عن ذکر يقابل لاذا؟ لأن قوانین الارث نزلت تحدد حصص الورثة من 
ذکور وإناث في حال الاجتماع, آما ۳ حال الانفراد» أي أن يكونوا ذکورا 3 
إناث بينهم أو إناثاً لا ذكور بينهن» فالحصص بالتساوي. وهذا بديهي لايحتاج إلى 
توجيه إلهي. 

ونتساءل: لماذا وضع تعالی حصص الاحوة في حال الكلالة جنباً إلى جنب مع 

حصص الأزواج والزوجات في آية واحدة؟ الثال التالي يوضح السبب. فإذا مانت 

امرأة كلالة وای لیس لها أولاد ولا آبوان) ولها ارف باعل الاحوة الثلث ويتقاسمونه 
ينهم بالتساوي. فان كان لها أخ أخذ السدس» وان كان لها أحت أحذت السدس» 
فأين يذهب الباقي وهو ثلثا التركة؟ أقول يذهب إلى لزرج لأنه هو الوریث الاساسي 
الأقرب. فإن قال قائل: إفرض أن المرأة توفيت عن أخ أو عن أحت دون زوج» أقول: 
التركة كلها في هذه الحالة للأخ أو للأحت (الاية ۱۷۲ ولامحل هنا لتطبيق قانون 
السدس, لأنه حد مخصوص بحالة بعينهاء فإذا تغيرت معطيات الحالة تغير الحكم 
بالضرورة. 

وكذلك إذا توفي رجل لا أصول له ولا فروع» له زوجة وأخ» يأخذ الأخ السدس 
بحسب الایق ويذهب الباقي كله إلى الزوجة. ولامحل هنا لتطبيق قانون «إللذ کر 
مثل حظ الأنثيين» فنحتج كما احتج ابن سيرين على ابن عباس» لأن هذا القانون 
حد مخصوص بحالات سبق أن فصلناها فلا نعيد» وليس قانوناً واجب المراعاة في 
كل االات الارئية كما وهم ابن سيرين» وتابعه الفقهاء على هذا حتى 4 
الحاضر. 


YY 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


لكن هذه الحصص التى نصت عليها الآية» وكل آيات الإرث الأخرى» مرهونة 
بوجود الدين وبوجود الوصية. فإن وجد دين استغرق الت ركة فلا وصية ولا إرث» ون 
بقي بعد سداد الديون باي استغرقته الوصية فلا إرث. وهنا لابد لنا من وقفة. 

إن من الواضح المؤكد أن الوصية هي الحل الأولى والأجدى والأعدل عند الله 
تعالى. بدليل الشرط الذي يضعه مع كل قانون إرئي هو قوله للإمن بعد وصية يوصى 
بها أو دين4. ومن الواضح المؤكد أن تنفيذ الوصية دون تحريف» واجب علينا بعد 
وفاة التوفی» تحت طائلة الوعيد الذي نصت عليه الآيات. ولقد قلنا فيما سبق أن 
الوصية قانون خاص يناسب وضع التوفی الاجتماعي والاقتصادي» ومن هنا فهو 
الفضل عند الله وأن قوانين الإرث قوانين عامة قد تحقق العدالة والمساواة على صعيد 
الأفراد وقد لاتحققها. هنا يخطر على البال سؤال: أليس بالإمكان الزج بين القانونين 
الوصية والارث؟ نقول: إن ذلك ممكن بالتأكيد» والسنة الشريفة النبوية استهدفت المزج 

يقول ار لاور عن النبي (ص) إن صح أنه قال حين سل عن الوصية: «الثلث 


والثلث کثیر. إنك إن تترك ورثتك أغنياء خير من أن تدعهم عالة یتکففون الناس». 
(البخاري ۲۶۳۷) 


إن هذا ابر یوضح لنا أن النبي (ص) أقر بالوصية» وهذا یدحض قول القائلین 
بنسخ آیات الوصية. ویوضح لنا أنه اجتهد فلم ير ما ينع المع بين الوصية وقوانين 
الإرث» فأجازها. لکنه في الوقت نفسه يضعنا آمام آمور: 

أولها أن النبي في ابر یتحدث بلا ریب عن حالات معينة اجتماعية یکون فیها 
الوصي الشرف علی الوت إنساناً بسیطاً لايملك ثروة طائلة» وضعه الالي يشبه وضع 
آيي ذر الغفاري أو وضع الامام علي کرم الله وجهه. فجاء الاجتهاد النبوي الشریف 
يضع توجيهاً لأمثال هولای يحرص فيه على تفضيل أن يترك التوفی أمواله لورئته, فلا 
يحتاجون معها إلى أحد بعده. مستنداً في ذلك إلى قوله تعالى «ولبخش الذين لو 
ترکوا من خلفهم ذرية ضعافاً افوا علیهم فليتقوا له ویتووا ولا ديه انساه 
۹ . ومن هنا نجد الإمام علياً كرم الله وجهه يقول: لأن أوصى بالخمس أحب إلي من 
الربع» ولأن أوصي بالربع أحب إلي من أن أوصي بالثلث. أما لو كانت الحالة الطروحة 
أمام النبي حالة رجل في مثل ثراء روكفلر أو أوناسيس كعبد الرحمن بن عوف أو 


۳۷ 


ها الرحل لیر رهب 180 من ترك التي ار ما ن وما + 1 
عالة یتکففون الناس. وهذا مايجعلنا e‏ 
دا ابتاً مطلقاً شاملا أبدياً. 


ثانیها أن النبي في الخبر يتحدث عن الوصية لغير الورثة فالمرء من حيث المبدأ حر 
في أن يعطي من أمواله ما يشاء لمن يشاء. وعد لخر الحزدها الله تعالى. م9 
الإنسان. فجاء التكليف بالوصية عاماً مطلقاً غير محدد بنسبة أو رقم إلا أنه رغم 
ر وإطلاقه جاء ا باعتبارات وردت في الاية 8 من سورة النساء المذ كورة 
آنفاً» ولعل الإمام الرازي فهم المقصود الذي نذهب إليه فقال: واعلم أن الأولى 
بالإنسان أن ینظر في قدر ما یخلف ومن یخلف» » ثم یجعل وصیته بحسب داف فان 
كان ماله قليلاً وفى ي الورثة كثرة لم يوص» وان كان في الال كثرة آوصی بحسب الال 
وبحسب حاجة الورثة بعده» والله أعلم (التفسير الكبير ج ٩‏ ص ۱۸۳). 

ثالثها أن النبى فى حديثه عن الوصية لغير الورئة واقتراحه ألا تتجاوز ثلث التركة» 
لم يعن أبداً ماذهب إليه الفقهاء من أن الوصية للورئة غير جائزة» فالأقربون عند الله 
ورسوله أولى بالعروف» آي أن حديث (لاوصية لوارث) (الترمذي ۲ ۲۰) ليس له 
امه اين كن اه والوصية ارلا وآخراً شكل من أشكال التصرف» يمارسه المالك 
فيما يملك على الوجه الذي يريد. ولا تختلف من هذه الزاوية عن أي تصرف آخر 
يتصرفه المالك في أي لحظة من حظات حياته» وليس ثمة ما يبرر حرمانه من هذا الحق 
وهو على آبواب الآخرة» نقول هذا ونحن نضع نصب أعيننا أن الوت غيب» فالنفس 
لاتدري بأى ارف توت وان الوصية بناء على ذلك واجبة الاتباع حتى في حال 
الصحة الكاملة» وهذا ما يشير إليه الأثر النبوي» إن صح» في قوله (ص): «ما حق 
امرئ مسلم له شيء يوصي به تمضي عليه ليلتان إلا ووصيته مكتوبة عنده». (البخاري 
0 من هنا نقول: إن أي تحديد لمطلق الوصية وأي تخصيص لعمومها وشمولها 
وأي إحالة إلى قوانين الإرث نلحقها بهاء ما هو اجتهاد ظرفي لا يحمل الطابع 
الأبدي. 


آوجب مراعاتها حين كتابة الوصية. 1 3 غيره نبياً ۳ ا أن ينسخ 
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أو يلغي أو يبطل أو يقيد حكماً عاماً كتبه على عباده» فان فعل أحد ذلك» فهو من 
باب الاجتهاد في التطبيق ا محكوم بعوامل الزمان والمكان وظروفهما ولايحمل صفة 
المطلق» لأن تقبيد المطلق لايمكن إلا أن يكون نسبيا وإلا ينتج لدينا مطلق المطلق وهذا 
محال عقلاً وموضوعیا. 

تصوروا أن رجلاً أطاع أمر الله فکتب وصية يتم بموجبها توزيع أمواله بعد وفاته ثم 
جرت آحداث ته تغيرت معها قناعاته التي انطلق منها وهو يضع وصيته» ا لان 


يعدل أو أن يغير في وصيته المكتوبة؟ نقول: إن له ذلك بکل تأکید» دون أن یسمی 
ذلك جنفاً آو حیفا. 


وتصوروا أنّ رجلا آطاع أمر الله في الوصية» وقبل اجتهاد النبي فتبرع في وصیته 
بثلث ماله لجمعية رعاية المساجين وأسرهم مغل ثم تعرضت بلاده لاعتداء خارجي» 
فهب يضع كل ما يملك لصالح الدفاع عن وطنه وأمته. وحين سأله صديقه ماذا 
ت ركت لأهلك وعيالك؟ قال: تركت لهم الله ورسوله!! فهل يتصور السادة العلماء أن 
نصيح مئل هذا الرجل: تصرفك لايجوز شرعا فالنبي قال: الثلث والثلث كثير. وما 
قمت به حماقة ستدفع بورثتك إلى أحضان الفاقة إن توفاك الله اليوم أو غدا؟ إذا 
تصوروا ذلك» فإنهم يزاودون على الله وعلى النبي» ويقوّلون النبي ما لم يقل. فقد 
تبرع آبو بكر الصديق بكل ماله لتجهيز ‏ جيش المسلمين» تاركاً لأهله الله ورسوله» ولم 
يزده ذلك إلا رفعة في أعين النبي والناس» 000 أن النبي انتقده وأمره بالتزام 
الثلث. 

هذا كله يؤكد ما ذهبنا إليه من أن خبر الثلث فى السنة النبوية الشريفة اجتهاد 
نبوي مخصوص بالا العروضة عليه شأئه شأن الاجتهادات النبوية کلهاء لیس له 
صفة الخلود والشمول والاطلاق. 

إن موضوع الوصية والارث والكلالة» أحد أهم المواضيع بع التي اختلف فيها الفقهاء 
وتعددت فيها الآراء والمذاهب. حتى أننا نجد عند الفخر الرازي (ج ٩‏ ص ۲ أن 
الإمام النخعي قال «إن أوصى الانسان فحسن. وان لم يوص فحسن انا فقد قبض 
رسول الله (ص) ولم یوص؛ وقبض أبو بكر فوصى». ولايدري المرء وهو يقرأ مثل هذا 
الخبر هل يندهش أم ييكي أو يضحك 

الإمام النخعي ينسخ ويبطل التكليف بالوصية شأنه شأن القائلين بالنسخ رغم أن 
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النبي یقرها ويحددهاء لا بل إنه یحشن عدم کتابته ویزعم أن النبي لم يوص. و کانه 
لم یسمع أن رسول الله (ص) قال: نحن معاشر الأنبياء لانورث» ماتر کناه صدقة. 
أليس هذا هو الوصية بعینها؟ وهل يعقل أن يقبض النبي» وهو يخالف أمراً إلهياً نزل به 
الوحي امین وأبلغه هو للناس» وحثهم على التقيد والالتزام به؟ 
والإعام البيخعي في ديه لترك الوصية تأسياً بالنبي في زعمه» وتحسينه للالتزام بها 
تأسياً بأبي بکی تدع لا أمراً غريباً لم نسمعه عند غيره» هو السنة الصحابية. التي 
يفترض روح الخبر أن يلتزم بها الناس التزامهم بالسنة النبوية والتزامهم بالأوامر 
والتكاليف الإلهية. 
والإمام النخعي شأنه أيضاً شأن کثیرین» يسحب مفهوم الوصية على الإمامة والنبوة 
واخلافة والحكمء ما لا علاقة له ولا لقوانین الارث به من قريب أو بعيد. فالوصية 
مكتوبة على الإنسان في حال أنه درك شرا أئ مالا وأملاکا, وقوانین الارث توزع ما 
بقي من التركة من بعد وصية يوصى بها أو دين ولا علاقة لها بالإمامة والخلافة 
والسلطة. 
نعود إلى ما كنا فيه لنقف أمام قوله تعالى #إغير مضار» فالضار جاء من فعل ضرٌ 
وله ثلاثة أصول صحيحة. أولها الضر ضد النفع؛ وثانيها الضر من الضرّة وهي الزوجة 
الثانية» وثالثها الضر تحمل المشاق ومنها سمي الأعمى رآ فما هو ا في اية 
تتحدث عن إرث الأزواج والزوجات والأخوة؟ 
نحن أميل إلى فهمه بالعنی الأول (الضر ضد النفع)» » للتأكيد على أنه في حال 
الكلالة يأخذ الأخوة الثلث» فإذا أذ الزوج نصف الت ركة في حال أن المتوفى امراق 
ببقى سدس التركة ويجب أن يعطى للزوج في رأينا. . وإذا أخذت الزوجة ربع التركة 
في حال أن المتوفى رجل,» يبقى ۱۲/۰ من التركة يجب أن تعطى للزوج في رأيناء لأن 
لت هو الوريث الوحيد من الدرجة الأولى لأن النصف والربع هي الحدود الدنيا 
لارث الزوج والزوجة في حال عدم وجود الأبنای وفي حالة الكلالة فان احصة تزید 
عن هذه القيم» > فإذا أعطي هذا الباقي للأخوةء أو لأناس آخرين غير مذ کورین في آیات 
الإرث بتاتأء وقع ضرر كبير على الزوج الوارث أو الزوجة الوارثة» ينبهنا سبحانه إلى 
عدم الوقوع فيه. 
بالإضافة إلى هذا فنحن نميل أيضاً إلى فهمه بمعناه الثاني (الضرة وهي الزوجة 
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النانیة) ونفیم أنه متا وه پشیر إلى أن (الضرة) لاترث. فهو قد سمح بالتعددية 
الو نون الارامل عضرا والأرملة بالأصل امرأة مات زوجها فورثت ما حدده لها 
الله من تركته وأخذت ما حدد لها في وصيته. 


لقد سمح تعالى بالتعددية الزوجية في قوله إن فْكُمْ ألا فيطو في اتات 
انکځوا ما طابَ كم من النَسَاءِ مني وثلاث وَرْبَاعَ فَإِنْ ِفْكُم ألا تَغدِلوا 
اده زم ملکث ناکم لثآذتی أ : تَعُولُوا4 النساء ۳. وكما قلنا فان الاية 
توضح با لایقبل الشك أن التعددية الزوجية هي من الأرائل ذوات الأیتام حصرا 
وأن مبرر الزواج هو الإقساط إلى الیتامی ورعايتهم. ومقابل هذا العبء على الرجل 
فقد أعفاه التنزيل الحكيم, من أمرين: الصداق والإرث» وذلك في قوله تعالى 
وي سوك في النساء قل اله فيكم ضهن وتا نلی عَليُمْ في الكتاب في 
يَتَامَى النْسَاءٍ اللاتي لا ترتونهن ما کیب هن وَتزغبونَ أن تنكو 
والمستضعفونَ من اولدان وآن تَقُومُوا لِلَْامَى بالهسط ما تفعلوا من بر فا الله 
کان به علیمّاکه اللساء ۰۱۲۷ 


الآية هنا تصف وضع اجتماعياً يدور حول تساوّل موجه للنبي (ص): أفتنا فى و 
النساء اللاتي لانعطیهن مدان حین ننکحهن بقصد رعاية أيتامهن» هل نتابع ذلك 1 
أن لله محكما آخر؟ وتأني الآية جواباً على هذا التساوّل والاستفتای فتجیز الاية عدم 
دفع ما كتب للأرملة التي تنكح بقصد رعاية أيتامها. فما الذي يتلى علينا في الكتاب 
بهذا الشأن؟ أقول: إنه أولا في قوله تعالى جؤواتوا النساء صدقاتهن نحلة, فإن طبن 
لكم عن شيء منه نفساً فکلوه هنتا مرا النساء ۶. وهذا هو اف یاتیان النساء 
مهورهن الذي أعفت الاية ۷ منه على شرط رعاية المستضعفين من الولدان والقيام 
لیتامی بالقسط. وأنه ثانياً في قوله تعالى (غير مضار) الذي يعفي الزوج من حصة 
زوجته في الارث كضرةء أي كزوجة ثانية. أما ما ذهب إليه بعض المفسرين وتابعهم 
عليه عدد من الفقهاء المعاصرين» أن يتامى النساء تعني النساء اليتيمات» فهذا عندنا 
لیس ی وإلا أصبحت عبارة (كتب التاريخ) تعني (التاريخ الكتبي) وأصبحت 
ررجل الطاولة) تعني (الطاولة الرجلية). 


من هنا فنحن نقترح في حال منع التعددية الزوجية» وحصرها بالأرامل فقط أن 
يفرض على اخالفین وضع شرط في العقد يوضح أن الزوجة الثانية لاترث. 
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ثم يختم سبحانه الآية بقوله جوصية من الله والله علیم حليم». لقد بدأ سبحانه 
قوانین وحدود الارث بقوله یوصیکم الله وهنا يختمها بالتأكيد على أن ما سلف 
هو وصية الله عندما لا يكون ثمة وصية تركها المتوفى. إلا أن الوصية الإلهية البديلة 
قانون عام وضع لأهل الأرض يحقق التساوي والعدالة بين انجموعات. لكنه لم يغفل 
التنبيه على أن الوصية الإنسانية هي المقدمة والمفضلة وذلك في أربعة مواضع أشار فيها 
إلى أن قوانين الإرث الإلهية تطبق من بعد وصية يوصى بها أو دین» لأن في الوصية 
الإنسانية عدالة على مستوى الأفراد. 

وأما قوله تعالي «إوالله عليم حليم» فيذكرنا بقوله في خاتمة الآية السابقة 
«إوكان الله عليماً حكيما» 

عليم حكيم ‏ عليم حليم 

فالمشترك بينهما هو (عليم). أي أن علم الله بتوزيع السكان والولادات ونسبها هو 
القاعدة في هذه الأحكام. ولكن في علم الله أيضاً أن البشرية ستحتاج إلى وقت طويل 
لتفهم وتعي القوانين الموجودة ضمن أيات الإرث وتطبقها عن وعي وإدراك» ولهذا 
أنهى الآية بقوله والله عليم حليم». 

الكلالة الثانية 


ننتقل الآن إلى آية النساء ۱۷ التي تحدد الورئة وحصصهم في حالة الكلالة» إنها 
لاتخرج عن حدود الله الثلاثة الواردة في أية الا اولك جحلو ارهز العلم الذين 
بحثوا موضوع الكلالة أن يميزوا أيتي الكلالة في سورة النساء بأن التي في أوائل السورة 
نزلت في الصيف والثانية: في آخر السورة نزلت في الشنتاءء. يقول: تعالى: 

- تون قل الله فيكم ف في الال إن امو هلت آیس لَه ولد وله أ 
فلا ضف ما تر وهو ته إن ل كن لها ول ف كات ات فلا لكان 
رد وان انوا إعوة رجالا وتا بر بل خط ال الله لكم أن ارا 
والله 4 شیء عَلِيم». النساء ۰۱۷۲ 

فبعد أن بين سبحانه حصص الورثة في حالة الكلالة بوجود الزوج أو الزوجة في 
الاية ۲ انتقل لبیان حصصهم في حالة الكلالة بغیاب الزوج أو الزوجة في هذه 


آخت 


۹ لمن 


ای 
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كان له زوج حكمت الآية الأولى مسألة توزيع تركته (الكلالة الأولى)» وان لم يكن 
له زوج حكمتها الآية الثانية (الكلالة الثانية). 

إنما لابد من الإشارة إلى ما سبقت الإشارة إليه مرارء من أن جميع قوانين الارث 
في تحديد حصص الورثة» نزلت حيرا لتطبق في حالاات الاجتماع لا في حالاات 
الانفراد. أي في حالات الورثة فيها ذكور وإناث» أما إن كان الورثة ذكوراً فقط أو 
إناثاً فقط فالتركة توزع بالتساوي. وفي حالة الكلالة ينتج لدينا بناء على ما قلناه: 

١‏ الوارث أخ واحد ذكر يرث كل شيء. 

۲ - الوارث أخت واحدة أنثى ترث كل شيء. 

- الورثة إخوة ذكور (۵۰40۳۰۲..) يرثون کل شيء بالتساوي. 

٤‏ - الورثة آعوات إناث (۵۰40۳۰۲..) يرثن كل شيء بالتساوي. 

فوجود ورثة من جنس واحد (إخوة ذكور/ أخوات إناث/ آولاد ذكور/ آولاد 
إناث) لايحتاج لبداهته إلى وحي يقول بتوزيع التركة بينهم بالتساوي. 

و کما آن السادة الفقهاء حصروا کلمة (لولد) بالاين الذکن لاسباب سياسية 
واجتماعية سبق تفصیلها في هذا الكتاب» فقد ظلوا على هذا الحصر في أحكام هذه 
الآية. فزعموا أن الأحت ترث النصف إن لم يكن للميت ولد ابن» أو كان له بنت. 
وهذا ليس عندنا بشيء. ولم يكتفوا بهذا بل ذهبوا إلى القول بالتفريق بين الأخ أو 
ترس ات والاخ أو الأحت من الأم ونسبوا إلى أبي بكر الصديق قوله في 
خطبة له: رألا إن الآية التي أنزلها الله في سورة النساء في الفرائض» فأولها في الولد 
والوالد» وثانيها في الزوج والزوجة والإخوة من الم والآية التي ختم فيها سورة النساء 
أنزلها في الإخوة والأحوات من الأب والأم. أما الآية التي عتم بها سورة الأنفال» فقد 
أنزلها في أولي الأرحام). 

يقول تعالی يشتوك فل الل فيكم في الكلالة4. ولابد في رأينا لاستفتاح 
الآية بهذا الشکل, من أن تکون الكلالة قبل نزولها محل استفسار وطلب رأي تماما 
كقوله تعالى «إيسألونك عن الساعة» وللإيسألونك عن الروح» وما شابهها. الامر 
الذي يذكرنا بقول عمر بن الخطاب: ثلاثة لو أن الرسول بينها لنا.. الخبر. (البخاري 
۰ ویجعلنا نتساءل: كيف يقول عمر هذا وأمامه الآية» وفيها ما يشير صراحة 
إلى أن الله هو الذي يفتي في الكلالة؟ 


YA‘ 


ثم یعرف سبحانه الكلالة فیقول: رن افر رو لك لیس له وَلَدّ4. ونفهم أن 
القصود بهذا الوصف. انسان لیس له أبناء ذکور ولا إناث» ولیس له أحفاد مات 
والدهم ذكور ولا إناث» ولیس له أب ولا 0 ولا جد ولا جدة. 

ثم يقول تعالى ظوَلَهُ أختٌ فَلَهَا نضف نا ترك)». ولا شك هنا في أننا لو اعتبرنا 
أن هذا القانون يسري في حال الإفراد» أي أن للمتوفى أحتاً واحدة لاغير لوجدنا 
أنفسنا مام نصف آخر من التركة لم تذكر الاية صاحبه. الأمر الذي يوجب علينا أن 
نفترض أن هناك أخاً يقابلها. وبالتالي: 

الأحت (نصف) الأخ (نصف): حالة وجود أخ وأخت (الحد الثالث من حدود 
الله). 

- حالة وجود أختين يعني أن هناك أخاً يقابلهما: 

أحت (ثلث) أخحت (ثلث) أخ (ثلث) بالتساوي (الحد الثالث من حدود الله) أو 

أخت (ثلث) أخ (ثلث) أخ (ثلث) 

ونلاحظ أن التساوي يتحقق في وجود أخ وأحت أو آحوین وأحت أو أختين وأخ. 
وهذا تطبيق قوله تعالى وَهُوَ رها إِنْ ن لَمْ يكن لَهَا لد فان کانتا ان تين قَلَهُمَا ان 
5 ترَكك. 

فإذا كان الورثة أكثر من ثلاثة. كما في الحالات التالية: 

١‏ -أخ أخ أحت أحت آو 

۲ - أخ آخ آخ أخت أو 

۳ احت اخت اخت اخ فماذا نفعل؟ 

فلو حاولنا تطبیق قانون قن كانتا ان فَلَهُمَا انبم ترك على ا حالة »)١(‏ 
لبقي الثلث للأخوين ن أي لكل منهما السدس. 

ولو حاولنا تطبيق قانون «وَلَهُ أَحتٌ ها ضف ما 7 رك على الحالة (۲) لبقي 
ثلث النصف لكل من الاخوة الثلاثة. 

ولو حاولنا تطبيق قانون طوَهُوَ الم يكن لها وَلّد4 على الحالة (۳) لما بقي 


شيء ترثه الاخوات الثلااث. 
لذا ننتقل إلى قوله تعالی «وَإِنْ كائوا إخوة رجالا وَنِسَاءً فلذ کر مل حظ 
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لأت وال قظییی :اتن الأول مق وه الله اند كور شیر اه وهو لد کر مغل 
خظ الأنن. هذا الحد الذي نطبقه في كل الحالات التي يكون فيها عدد الاخوة 
الورثة أريعة فما فوق» فيهم الذ کور والاناث. 
بعد هذا البيان التفصيلي لخصص الورثة هخ أضول وفروع وأزواج وأخوة» يختم 
تعالى قوانينه وجرد قر یناه آنتضل! واه بکل رورس أي أن علم 
0 0 0 


YAY 


YAY 


وت 
۲ ۱ 
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FOR 2 


02 4ه‎ 06 OB 10 12 14 16 18 20 22 24 26 28 3.0 32 34 36 38 4۵ 42 44 46 48 50 52 54 56 58 0 


۳۸۵ 


گم - نش زا لش و 
رن - یه عصة اون رط 
9 _عررالښور ‏ بو 
ن _عردابونات. . ۴ 


اممف وس( 3 


2 
42 
لله 
1 
2 
2 


من امل (er‏ 


1 


| ارق صم ۱ 


O E ere‏ 8 ینار 


تب ی لاما ) 
مم ١‏ الگا لئ موم هرو ۱ 
۳۹ 


2 اون اوو مھا 


1 0 1 1 0 1 1 1 0 ٠ 0 1 8 1 1 1 0 0 5 0 7 
2 04 05 OB 10 12 14 16 18 20 22 22 26 28 30 32 34 36 38 AO 42 44 46 4۵ مو‎ 52 S4 مع 558 هك‎ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


شبنج ماف صآ ا ست الإرسف 


لك دود الله 

(سورة النساء ۱-۱۱ ۱۷5) 

ابر ثككصر تام لورت فی ارات ارت نمطم 
۸ 5 

الاستاء: 5 

حي 
١‏ موز 3 
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رو ۷/۰ 4 
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نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


أمثلة تطبيقية 


١‏ - توفي رجل عن زوجة وأم وثلاثة أولاد (أنثى وذكران): 
أ نسدد الديون التي بذمته للآخرين با فيها الضرائب المستحقة عليه للدولة 
لغاية وفاته بمختلف أشكالها. فان بقي شيء من تركته تابعنا. 
ب - ننفذ له وصيته بحذافيرها ولو استغرقت كامل ما بقي من التركة. فإن لم 
توجد وصية» أو وجدت وبقي بعد تنفيذها شيء من تركته؛ تابعناء ولنفترض أنه 
٠‏ ليرة سورية. 
9 الزوجة الشمن» أي ۱۰۰ + ۸ = ۱۲,۵ فيبقى ۸۷,۵ 
نعطي الأم السدس» أي ۸۷,۵ +1 = ۱4,۰۸ فيبقى ۷۲,۹۲ 
نصفها للذ کور ۳۲,۶7 ونصفها للاناث 1,71 ۳. 
وبما أن عدد الاناث في هذه الحالة التي آمامنا يساوي واحدأء فهذا يعني أن حصة 
الأنى تساوي 5 بوم 
ونا أن عدد الذكور يساوي اثنين» فهذا ي يعنى أن حصة الذكر الواحد تساوي 
۳ ونلاحظ فى هذه الحالة أن 0 ف حظ الذكرين كما نلاحظ عدم 
وجود رد ولا عول في هذا التقسيم. 
۳ + ۱۸,۲۳ + ۳۹,۸۱ + ۱,۵۸ + ۱۲,۵ = ۱۰۰ 
# ۰ 
۲ - توفیت امرأة عن زوج وأبوين وأربعة أولاد (أنثيان وذكران): 
> نسدد الدیون. 
ب - ننفذ الوصية إن وجدتء ونفترض أن الباقي ۱۰۰ ليرة سورية. 
ت - نعطي الزوج الربي أي 4۱۰۰ = ۲۵ فیبقی ۷۵. 
نعطي الأب السدس, أي ۷۰+ = ۱۲,۵ فیقی 1۲,۵. 


۳۸۹۸ 


نعطي الأم السدس» أي ٩+۷۵‏ = ۱۲,۵ فيبقى ۵۰. 
نعطي الذكور نصف الباقي أي ۲۰ ما يعني أن حصة الولد الذكر الواحد في هذا 
الحالة ه,؟١.‏ 
نعطي الإناث النصف الآخر الباقي أي ۰۲۵ ما يعني أن حصة الأنثى الواحدة في 
هذه الحالة ه,؟١.‏ 
وهنا نلاحظ أن للذ كر مثل حظ الأنثى فى هذه الحالة» كما نلاحظ عدم لجوئنا إلى 
الرد والعول. ١‏ 
۱۲,۵ + ۱۲,۵ + ۱۲,۵ + ۱۲,۵ + ۱۲,۵ + ۱۲,۵ + ۲۵ = ۱۰۰. 
»۰ 
۳ - توفي رجل عن زوجة وخمسة آولاد ثلاث إناث بالغات وذکران): 
نسدد الدیون 
أ - نتفذ الوصية إن وجدت» ونفترض أن الباقي ۱۰۰ ليرة سورية. 
ب - نعطي للزوجة الثمن أي ۸۱۰۰ = ۱۲,۵ 
ت - نقسم الباقي البالغ ۸۷,١‏ نصفين متساويين» الأول لذكرين والثاني 
للإناث البالغات الثلاث. فينتج أن حصة الذكر الواحد: 
۷۵ + ۲ = ۲۱,۸۷۵ وحصة الأنثى: ۳,۷۵۰ جام = ۱4,۵۸ 
ونلاحظ فى هذه الحالة أن حصة الذ کر كانت مثلاً ونصف مثل من حصة الأنثى» 
وأن التقسیم ۳ نحتج معه إلى رد أو عول. 
=1Y,o + ۲۱,۸۷۰ + ۲۱,۸۷۵ + ۱۶,۵۸ + ۱۶,۵۸ + ۸‏ ۱۰۰ 
كما نلاحظ آننا لم نستطع تطبیق قانون «إفإن كن نساء فوق اثنتين فلهن ثلثا ما 
ترك» رغم أن عدد الاناث البالغات في هذه الحالة أكثر من اثنتين. 
نقول: نسبة الإناث إلى الذكور في هذه الحالة هي ۲/۳ أي ١,5‏ لذا فهي ليست 
فوق اثنتين» ولهذا لم نتمكن من تطبيق الحد المذكور (أنظر المثال الرابع بعده 
للوضوح). 


۳۸۳۹ 


٤‏ - توفي رجل عن زوجة وأم وخمسة أولاد (ذکر واحد وأربع إناث بالغات): 
نسدد الديون. 

أ ننفذ الوصية إن وجدت. ونفترض أن الباقي بعدهما ٠٠١‏ ليرة سورية. 

ب - نعطي الزوجة امن أي ۱۰۰ + ۸ = ۱۲,۵ فيبقى ۸۷,۵. 

ت - نعطي الأم السدس أي ه,لالم + 5 = ۱4,۵۸ فيبقى ۷۲,۹۲ 
نعطي الثلثين للإناث والثلث للذ کون لأن نسبة عدد الإناث النساء البالغات إلى 

عدد الذكور هو ١/5‏ أي فوق اثنتين. فينتج لدينا أن: 
حصة الذ کر الواحد في هذه الحالة ۷۲,۹۲ ج۳ = ۲۰,؟ ۲. 
وآن حصة المرأة الأنثى الواحدة (۷۲,۹۲ - ۲,۳۰ + 4 = ۰۱۲,۱۵ 
ونلاحظ أيضاً في هذه الحالة عدم الحاجة إلى اللجوء للرد أو العول. 

۲۵ ۲۱۱۵۵۱۲۱۱۵۵۱۲۱۵۱ ۳۰+۱,ع ۸۲ فرع ۱۰۰-۱۲۵۱ 

ê 

ه - توفي رجل عن زوجة وثلاثة أولاد ذكور وعن ثلاث حفيدات من ابنه التوفی قبله: 
نسدد الديون. 

أ ننفذ الوصية إن وجدت. ونفترض أن الباقي بعدهما ۱۰۰ ليرة سورية. 

ب - نعطي الزوجة الثمن أي ۱۰۰ +۸ = ۱۲,۵ فیبقی ۸۷,5. 

ت - نقسم الباقي نصفين» نصفاً لأبناء التوفی الذكور» ونصفاً لحفيداته الثلاث 
اللواتی ي یدخلن تحت مفهوم #آبا ؤكم وأبنا ؤكم فالحفيد اليتيم هو ابن للجد حين 
تقسيم ميراثه. فينتجٍ لذیتا :أن عة الابنام الذ کور ۳,۷۵ وحصة الحفيدات 
الثلاث ۰2۳,۷۰ وأن حصة الابن الذكر ٠٤,١۸‏ وأن حصة الحفيدة الأنثى 
۸ ولا رد في هذه الحالة ولا عول. 

ممه 
٦‏ - توفيت امرأة عن أخ وزوج» لا أصول لها ولا فروع: 
أب ده الاو 


ب - ننفذ الوصية إن وجدت. ونفترض أن الباقي بعدهما ٠٠١‏ ليرة سورية. 


1۹۰ 


ت - نعطي الزوج النصف فیبتی ۰ه 
نعطي الأخ السدس» أي ۱۰۰+ ٦‏ = ,۱5 فیقی ۳۳,۳6 
نعطي الباقي وهو 4 ۳۳,۳ للزوج إضافة إلى التصف الذي أخذه كزوج على آساس 
أن النصف هو الحد الأدنى للتركة. 
ألا ترى كيف أن الأخ يرث كل تركة أخته إن لم يكن لها زوج» وهذه مثلها. أي 
أن الزوج يرث كل شيء في حال لا أصول ولا فروع ولا إخوة. وكذلك الزوجة ترث 
كل شيء في حال لا أصول ولا فروع ولا إخوة. 
2-5 
۷ - توفي رجل عن زوجة وأربعة إخوةفيهم الذكور والإناث؛ لا أصول له ولا فروع: 
| - نسدد الديون. 
ب - ننفذ الوصية إن وجدت. نفترض أن الباقي بعدهما ٠٠١‏ ليرة سورية. 
ت - نعطي الزوجة الربع» أي 42٠‏ = ۲۵. فیبقی ۰۷۰ 
نعطي الاخوة کلهم الثلث» أي ۱۰۰ + ۳ = ۲۳,۳۳ فيبقى ۰4۱,1۷ 
نعطي الزوجة الباقي وهو 4۱,۹۷ إضافة إلى الربع الذي أخذته کزوجة تماما كما 
عاملنا الزوج في الثال السایق. فیصبح مجموع حصة الزوجه ۷ 1٦,‏ بینما لم تزد 
حصة الاخ الواحد والأعيت الواحدة عن ۰۸,۳۳ وهذا ما عارض ابن سيرين فيه ابن 
عباس محتجاً بقوله تعالی للذ کر مثل حظ الأنشین» متوهماً أن هذا الحد واجب 
التطبيق في کل الحالات. 
هب 
۸ - توفي رجل عن أم وزوجة» بلا أب ولا أبناء: 
أت تسه الذیون: 
ب - ننفذ الوصية إن وجدت. نفترض أن الباقي بعدهما ۱۰۰ ليرة سورية. 
ت - نعطي الزوجة الربع» أي ۱۰۰+ = ۲۵ فیبقی ۷۵. 
نعطي الأم ثلث الباقي» أي ۳+۷۰ = ۲۵ فییقی .٠ه‏ 
نعطي الأم ال ۵۰ الباقية لتصبح حصتها ۷۵ وحصة الزوجة ۲6. 


اننا اننا 


۳۹۱ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


٩‏ - توفي رجل عن أم وأب وزوجة وإخوة» بدون أبناء: 


| - نسدد الدیون. 

ب ننفذ الوصية إن وجدت. نفترض أن الباقي بعدهما ۱۰۰ ليرة سورية 

ت - نعطي الزوجة الربع؛ أي وه 6 = 
نعطي الأم ثلث الباقي» أي ۳+۷۵ = ۲۵ 
وط الاب تي ااي آي ي 


.۷۰ فيبقى‎ ٥ 


عه 
٠‏ - توفي رجل عن أم وب وثلاث بنات: 
أ نسدد الديون. 
ب - ننفذ الوصية إن وجدت. ونفترض أن الباقي بعدهما ۱۰۰ ليرة سورية: 
كدد طني الأب ag‏ د هك و ویک 
نعطي الأم السدس» أي اج و ۱5,۹۲ فیبقی 41,1٩‏ 
نقسم ال 57,57 الباقية بين البنات الثلاث بالتساوي فینتج أن حصة البنت 
الواحدة ۰۲۲,۲۲ بلا رد ولا عول. 
ممه 
۱ - توفي رجل عن أربع بنات وزوجة وأم وإخوة: 
أ نسدد الديون. 
ب - ننفذ الوصية إن وجدت. نفترض أن الباقي بعدهما ٠٠١‏ ليرة سورية. 
ت - نعطي الزوجة الثمن» أي ۱۰۰ + ۸ = ۱۲,۵ فيبقى ۸۷,۵. 
نعطي الأم السدس» أي ۸۷,۵ +1 = ۱5,۵۸ فيبقى ۷۲,۹۲. 
نقسم الباقي ۷۲,۹۲ بين البنات الأربع بالتساوي, فینتج أن حصة الأنثى الواحدة 
۳ ونلاحظ هنا أننا لم نلجأ إلى الرد والعول؛ وان وجود الإناث حجب الارث 
عن الأعمام» وان الأعمام لا يرثون. 
عه 


۲ - توفي رجل لا أصول له ولا فروع ولا زوجة» بل له إخوة فقط: 


۳۹ 


أ تاه لدو 
ب - ننفذ الوصية إن وجدت» ونفترض الباقي ٠٠١‏ ليرة سورية. 

فإن كان له أخ واحدء نعطيه ۰۱۰۰ 

وإن كان له أخت واحدق نعطيها .٠٠١‏ 

وان كان له أخوان ذكورء قسمنا التركة بينهما مناصفة. 

وان كان له أختان» قسمنا التركة بينهما مناصفة. 

وان كان له أخوان وأحت» فلكل منهم الثلث بالتساوي. 

وان كان له أختان وأخ» فلكل منهم الثلث بالتساوي. 

وان كان له إخوة ذكور 4»27»ه... فالتركة بينهم بالتساوي. 

وان كان له أخوات إناث *5:42... فالتركة بينهن بالتساوي. 

أما إن كان له آختان وأخوان, فللذكر مثل حظ الأنثيين. أي: 

للأخ الأول ۳۳,۳۳ وللأخ الثاني ۳۳,۳۳ وللأخحت الأولى ١,77‏ وللثانية "1 ,"۰۱ 

وان كان له ثلاثة إخوة وأختان» فللذ کر مثل حظ الأنثيين» أي أن حصة الأخ 
الواحد ۲۵ وحصة كل من الاختين ۱۲,۵. 

وان كان له آنحت واحدة وثلائة [خوةء فللذ کر مثل حظ الأنشين» أي للأحت 
۸ ولکل من الإخوة الثلاثة ۰۲۸,۰۷ 

فان كان له أخ وثلاث أخوات» فللذكر مثل حظ الأنثيين. أي نعطي للاخ ۰ 
ولكل من الأخوات الثلاث ۲۰ 

كل هذاء شريطة أن يكون الإخوة أحياء ليستحقوا الإرث في حال الكلالة» لأن 
الأموات من الإخوة لا يرئون. وهذا يقودنا إلى فرع فريد من فروع حالة الكلالة لم 
نضعه في مکانه» هو إن توفي رجل كلالة تامة بلا أصول ولا فروع ولا زوجة ولا 
إخوة. (حتی لو كان له آبناء إخوة أو أبناء أخوات فهؤلاء لا إرث لهم) ذهبت تركته 
إلى بیت مال المملسين» وکان عليه أن يوصي» لأنه يعلم أن لا وارث له. 

ونتهي أخيراً إلى استخلاص القواعد العامة للوصية» والقواعد العامة للإرث من 
كل ما ذكرناه. 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 
خاتمة في بحث الوصية: 

١‏ - الوصية هي الأسناس: الأول لانتقال الملكية» وهي الفضلة عند الله تعالی 
لأنها تأحذ بالاعتبار الشروط والظروف الوضوعية الخاصة بالوصي» وتحقق 
العدالة الخاصة على مستوى الأفراد. فالله سبحانه احترم إرادة ورغبة الإنسان 
الوصي في توزیع تر کته من بعده. أما القول بأن عدم الوصية حسن» بحجة 
أن النبي لم يوص» فهذا زعم مضحك في رأيناء لأن القائل أولا اظ 
الملكية المادية من جهة وبين الخلافة والإمامة ورئاسة الدولة من جهة انیق 
ولأنه ثانياً أغفل قول النبي - |ن صح -: ترکت فیکم ما لو مسکتم به 
لاتضلوا بعدي ابد كتاب الله. وهذه وصية صريحة على الصعيد العقائدي 
كما نراها. وأغفل قوله ‏ إن صح -: مات ركناه صدقة. وهذه أيضاً وصية على 
صعيد الملكية المادية. 

۲ - لاتوجد فى الوصية نسب محددة أو حصص محددة يتوجب على الموصى 
الالتزام بها. فالنسب والحصص في الوصية تتبع إرادة الوصي نفسه وكما براها 
من وجهة نظره. 

۳ - وقد احترم سبحانه إرادة الانسان في توزيع ماله كما بری» إلا أنه ذكره من 
قبيل التوجيه بالجهات التي يستحسن ألا ينساها أو يتناساها وهو يضع وصيته 
(الوالدين/ الأقريين/ اليتامى/ المساكين/ الذرية الضعاف). 

4 - الجهات المشمولة بالوصية أوسع من تلك المشمولة بالإرث» فهناك عناصر 
مذكورة في الوصية غير موجودة في الإرث. 

° - الوصية قانون خاص في دائرة عامة. أما الإرث فهو قانون عام في دائرة خاصة 
ان محددين بعينهم. أي أن الوصية خاص في عام» ععنی آن اشنا 
يعيش في دمشق يستطيع أن يوصي إن آراد بقسم من تركته ليتيم في أفريقياء أو 
لجامعة في حلبء أو لمأوى عجزة في الصومال أو لمشفى في الجزائر. أما 
الارث فعام في حاص بعنی أننا لانستطيع الخروج عن دائرة الورثة التي حددتها 
قوانین الارث تخصیصا. وفيهما معا أي الوصية والارث تکمن جدلية العام 
والخاص. ومن هنا ننتقل إلى القول: 

5 - إن بالإمكان الجمع بين الوصية والإرث» بأن يخصص الرء جزءاً من ماله 


۹4 


للوصية والباقي للإرث» تبعاً لارادته ورغبته» وليس ثمة ما يحدده أو يقيده فيما 
يريد ويرغب. نما يمكن للدولة أن تصدر تشريعاً تحدد فيه جزء الوصية وجزء 
الإرث وهذا التشريع لايحمل الصفة الأبدية. مع الإشارة إلى أن قاعدة 
(لاوصية لوارث) لامحل لها وليست عندنا بشيء. 

۷ - إن يإمكان الموصي أن ينفذ وصيته وهو على قيد الحياة. ونحن نلاحظ في 
واقعنا العاش أن الکثیرین يلجؤون لهذا الحل» هرباً من قاعدة (لا وصية لوارث) 
التي يصر السادة الفقهاء اليوم على إلزام الخلق بها وتطبيقها. وهرباً من توريث 
الأعمام في حال ليس لدى هذا الوصي ولد ذكر, لأن أولاده إناث. وهو ما 
يطبقه اليوم قانون المواريث الذي يحتاج إلى تغيير» وقد قدمنا في كتابنا هذا 
القانون البديل. 

خاتمة في بحث الإرث: 

١‏ الإرث قانون عام أوصى به الله سبحانه لكل أهل الأرض لذا فهو قانون 
احتياطي يعمل في حال عدم وجود الوصية أو في حال أن الوصية لم تستغرق 
التركة كلها «إمن بعد وصية يوصي بها أو دين). فيه قواعد عامة تحقق 
العدالة على الستوی العام (المجموعات) وليس على المستوى الخاص (الأفراد). 
ومن هنا فنحن نجد الذكور في حالات إرثية بعينها يأخذون أكثر من الإناث» 
بينما نجد الإناث في حالات أخرى يأخذن أكثر من الذكور. 

۲ - قوانين الارث الواردة في التنزيل الحكيم» جاءت لتطبق في حالات اجتماع 
الجنسين ذکر وأنثى (آم آب/ أختء آخ/ زوج زوجة). أما احالات التي 
ينفرد فيها بالارث جنس واحد» كأن يكون للمتوفى أولاد ذكور ليس بينهم 
إناث» أو أولاد إناث ليس بينهن ذكور. أو كأن يكون له إخوة ذكور بلا 
آحوات» أو أخوات إناث بلا أخوة. فالارث في هذه الحالات يكون 
بالتساوي ولا فضل لوارث على آخر من الجنس نفسه. ولا حاجة لوحي 
مفصل يبين هذا الحل البديهي وهي قوانين مغلقة مكتفية ذاتياً لاتحتاج إلى 
أي شرح أو تفصيل من خارجهاء لا لحديث نبوي ولا لرأي صحابي أو 
تابعي. 
الولد فى آيات الارث يكون ذكراً ويكون أنثى. أما مسألة أن الذكر يحجب 


۳۹۰ 
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والائشی لا تحجب وآن الولد الذ کور فی آیات الازث هو الذ کر حصبرا فهذا 
اجتهاد قام على دوافع سياسية وعلی نظرة ذكورية للمجتمع» لم يبق ما یضطرنا 
اليوم إلى الا صرار علی التمسك به. 
9تون الارث قانون مغلق من حیث أن الورثة المذكورين فيه هم الذين يرثون 
ضرا ومن لا وکر له لا یرث. 
هب الأول 2 عا ارد في تن الاباء. ووجود ۳ على قید الحياة 
١ 5‏ - الفروع مهما 3 یدخلون في ا الأبناء. ووجود أحدهم على قيد اسحياة 
في ضوء (الأقرب فالأبعد) يقطع إرث الذي يليه نزولاً. 
۷ - الإرث للزوجة الأولى حصراء آما الزوجة الثانية والثالثة والرابعة فى حال 
لتمددية الزوجية فلا (رث لهن. 
۸ الأصول مهما علوه والفروع مهما نزلوه والزوج والزوجة الأولى هم الورئة من 
الدرجة الأولى» أي هم الأقرب» كما نص بذلك التنزیل الحكيم. 
٩‏ أما ورثة الدرجة الثانية فهم الا حوة ذكوراً اناا شرط أن يكونوا على قيد 
الحياة الحظة توزيع التركة. 
1 9 ازع أو الزوجة يذهب جزء محدد من التركة الاجوة ا 
۳ ان ار الأنی لأن ما یقی 0 00 بعل إعطاء ا الأحياء 
ب - بغياب 5 أو الزوجة وغياب ب الأصول ع يرث الأحياء من 
الإخوة التركة. ولا ينتقل هذا الإرث إلى أولادهم إن لم يكونوا على قيد 
الحياة حظة توزيع الارث. 
e‏ الإخوة فی الارث سوای أكانوا من أم وأب» أم من اې أم من أبن 
۰ - قلنا إن الإرث قانون مغلق من حيث الورثة» فلا یدخحل فيهم من لم تذ کره 
الایات. ونضيف أنه مغلق من حيث ال شتا أي لا يجوز أن تزید التسشبت 
الوزعة أو أن تتقص عن ۱۰۰ من التركة. وبعبارة أخرى لا يجوز العمل يبدأ 


۳۹۹ 


الرد والعول» لأن اللجوء إليهما يعني ببساطة آننا لم نحتسب الحصص على 
أساس النسب التي حددها الله سبحانه في قوانينه وحدوده. 
۱ - یتم استبعاد الحديثين التاليين: 

۱ - عن عبد الله بن عباس عن النبي (ص) أنه قال (ألحقوا الفرائض بأهلها فما 
بقي فهو لأولى رجل ذکر) (البخاري 1۲۳۰) ولأولى) فسرها الفقهاء بأنه اقرب 
رجل إلى الميت. 

۲ - حديث رواه الترمذي وابن ماجه عن النبي (ص) أنه قال (اجعلوا الأخوات 
مع البنات عصبة). 
أنظر التعليق على هذين الحديثين في مكان آخر في هذا الكتاب (من الاقتباس من 

كتاب الأستاذ جمال البنا). 


Ei أنظر فصل الأبوان والوالدان في کتاب (الاسلام والایان) منظومة القيم صدر عام‎ ١ 
لمزيد من التفاصيل انظر ص ۸۲ من كتاب «كيف نتعامل مع القرآن» محمد الغزالي.‎ ۲ 
0 0 0 


النصل الرابح 


۳۹۹ 


التعددية الزوجية 


تعدد الزوجات من الواضیع البارزة الهامة التي أولاها الله تعالی عناية خاصة» 
فوضعها في أول سورة النساء من كتابه الکریم. وجاء ذکر التعددية الزوجية في الاية 
الثالثة من السورة» وهو الوضع الوحید في التنزیل الذي ورد فیه ذکر السألة. لکن 
الفسرین والفقهای كعادتهم في أغلب الأحيان» أغفلوا السیاق العام الذي وردت فیه. 
وأغفلوا ربط مسألة تعدد الزوجات بالأرامل ذوات الأيتام. 


لقد استهل تعالی سورة النساء بدعوة الناس إلى تقوی ربهم التي ختم بها سورة آل 
عمران السابقت وبدعوتهم إلى صلة الارحام التي انطلق فیها من روّية واسعة إنسانية» 
ولیس من روژية آسرية أو قبلية ضيقة ضيقة» إشارة إلى أن أصل خلق الناس كان من نفس 
واحدق فیقول: 

- تاها الا ال وا ریک الذي کم من تفس واجدة وَعلق بنها ژزجها 

۱ بت مِنْهُمَا رجالا كثيرًا نساء وَاتَقُوا الله الذٍي تَسَاءَلُونَ به وَالازعام 9 ف 
رزوی النساء ۱. 

ثم ينتقل سبحانه إلى الحديث عن الیتامی» لا الناس یایتائهم آموالهم وعدم 
أكلهاء فيقول: 
- راتوا ۳ آنرالهم ولا ند لوا ابیت بالطب ول تَأکلوا تالم إلى 
ناکم إن كانَ خوبا کبیرا4 النساء ۲. 

ثم يتابع الحديث عن الیتامی آمر الناس بنکاح ما طاب لهم من النساء مثنى 
وثلاث ورباع» في حالة واحدة حصراً هي الخوف من ألا يقسطوا في اليتامى فيقول: 

- «وان جنث أ ِطُوا في الاق فكوا ما عاب لب اء مث 
ثلاث وَرْبَاعَ فان خفثم ألا تغدلوا فْوَاجِدَةَ أؤ ما ملکث يمَانْكم ذلك أذْنَى ألا 

تَعُولُوا» النساء ۳. 
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ثم يحضي سبحانه في الاية الرابعة إلى الحديث عن صَدّقات التساء ومهورهن» وفي 
الاية الخامسة إلى نهي الناس عن إيتاء السفهاء أموالهم» » ليعود مرة و احرف إلى الیتامی» 
فیقول: 
۱ - «وابتلو, یی ختّي ! اذا بَلَعُوا التكاح فان آنسئغ منم رُشْدَا فاذفغوا ایهم 
الم وله تاوما إِسْرَافا وَبِدَارَا أَنْ يبروا النساء + 

ولابد للمتأمل المنصف الذي يريد أن بییحث مسألة التعددية الزو جية في التنزیل 
ا من آن ینظر في هذه الایات» زان بقف مقا أمام العلاقة السببية التي 
أوضحها سبحانه بين موضوع تعدد الزوجات واليتامى» ضمن هذا الاطار من 
السياق والسباق. 


اليتيم في اللسان العربي وفي التنزیل هو القاصر دون سن البلوع الذي فقد ایام 
ومازالت آمه حیق .فأها. آن اليتيم هو القاصرء فقد ورد في قوله تعالى طوَائتلُوا 
اليتَامَىي حتّی إِذَا بَلَعُوا اللکاعکه النساء .٦‏ وأما أن اليتيم هو فاقد الأب فقد جاء 
صريحاً في قوله تعالی: «إوأما الجدار فکان لغلامين يتيمين في المدينة وكان تحته 
كنز لهما وكان أبوهما صاحاً» الكهف ۸۲. وجاء تلميحاً في قوله تعالى ولا 
تقربوا مال اليتيم إلا بالتي هي أحسن) وفي قوله وآتوا اليتامى أموالهم» لأن 
الأب في حال وجوده هو ولي أمر ابنه اللطيم حکماه > فلا يبقى هناك مبرر يدعو الله 
انا التاس بالإقساط إليه. كل هذا يؤكد أن مدار الآيات يدور حول اليتامى 
فاقدي الأب. وما زالت أمهمٍ حية أرملة. فإن قال قائل فما بال فاقد الأبوين 0 
اللطيم فاقد أمه؟ قلنا عوت الأب والأم تسقط التعددية» وعوت الأم و بقاء الب 


تسقط التعددية أيضاً» حتى لو تزوج زوجة أخرى» ولا تدخل الزوجة الثانية في معنى 
التعددية الذي ات إليه الآية. 


نحن هنا ۳ أيتام فقدوا یه یریدنا تعلی ويأمرنا ٠‏ اند ع 
ذلك؟ وهل تأخذ الأيتام القاصرین من آمهاتيم إلى وتا ونربيهم 0 عنها؟ هل 


نتردد عليهم في بيوتهم ونؤمن لهم حاجياتهم؟ يبدو الأمر وكأنه ممكن. ولكن يبقى 
احتمال الا نتمکن من تنفیذ آمر الله کاملا. 


في هذه الحال» حالة اخوف من عدم النجاح بالاقساط في الیتامی علی الوجه 


۰۲ 


الطلوب وان خفتم ألا تقسطوا في اليتامى4. جاءت الاية بالحل أي بالزواج من 
آمهاتهم الارامل #فانكحوا ما طاب لکم من النساء» واخطاب هنا موجه إلى 
التزوجین من واحدة وعندهم آولاد إذ لا محل في التعددية لعازب يتزوج أرملة 
واحدة عندها أولاد أيتام» بدلالة أن الآية بدأت بالاثنتين وانتهت بالأربع لإمثنى 
وثلاث ورباع4. 

إن الله تعالى لا يسمح فقط بالتعددية سماحأء بل يأمر بها في الآية أمرأء لكنه 
یشترط لذلك شرطین: الأول أن تکون الزوجة الثانية والثالثة والرابعة أرملة ذات آولاده 
والثاني أن یتحقق الخوف من عدم الاقساط إلى اليتامى» وطبيعي أن يلغى الأمر 
بالتعددية في حال عدم تحقق الشرطين. 

أما من أين جاءت هذه الشرطية التي نذهب إليها ونقول بهاء فإنها من البنية 
القواعدية التي صاغ تعالى قوله فيها وان خفتم ألا تقسطوا في اليتامى فانكحوا ما 
طاب لكم من النساء مننى وثلاث ورباع4. 

ونقف خاشعين أمام قوله تعالى ما طاب لکم)». فحتى في حالة الأرملة ذات 
الأولاد التي فقدت قائد ومعيل أسرتهاء وأصبحت مضطرة إلى القبول بأي خاطب 
يتقدم إليهاء نراه تعالى يشير إلى طيب النفس والخاطر عندهاء تكرياً لها ولمشاعرهاء 
وتقديراً لمسألة الزواج من حيث المبدأ» وكان له» في ظل الظروف الاضطرارية هذه أن 
يقول (فانكحوا ما شكتم من النساء) لكنه قال ما طاب لكم» فتبارك الله أحكم 
الاکن 

لکن هذا التوجه الانساني في الایت قد يبعث الحماس في قلوب البعض فیبالغ في 
التماس مرضاته تعالى» وهو لايملك ما يقيم به أود أولاده وأسرتة الأول إضافة إلى 
الوافدين الجدد من زوجة ثانية وآیتامها؛ فيقع في العول. ويصبح موزع النفس بين 
أولاده وبين واجبه تجاه ااي الوافدين» ما قد یوقعه في عدم العدل بینهم. . وجاء الحل 
بقوله تعالى فان خفتم ألا تعدلوا فواحدة أو ما ملكت أيمانكم ذلك أدنى ألا 
تعولوا). وهنا جاء الأمر الإلهي بعدم التعددية والاكتفاء بالزوجة الأولى ت حالة 
الخوف من العول والوقوع فيما آشرنا إليه من عدم العدل. 


لقد ذهب البعض إلى أن قوله تعلی وان خفتم الا ارا يمني عدم العدل بين 
الزوجات في العلاقات الزوجیة. وهذا ليس عندنا بشيء لان السیاق يحكي عن 


۳۰۳ 
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التعددية جفهومها الاجتماعي الانساني ولیس بفهومها اجنسي» ویدور حول الیتامی 
والبر بهم والقسط فيهم» و لاه تعالی انطلق في آمره بالا کتفاء بواحدة من حيثية 
واضحة تماما هي قوله لإذلك أدنى ألا تعولوا» أي أن الاكتفاء بالزوجة الأولى أقرب 
إلى أن يجنبكم الوقوع في عجز العول والإعالة. 
إن الأمر بالتعددية ضمن الشروط المنصوص عليهاء يحل مشكلة فادحة تجلبها 
الحروب على التجمعات المتحاربة» من جوانب عدة: 
- وجود رجل إلى جانب الأرملة يحصنها ويحميها من الوقوع في الفاحشة. 
- توفیر مأوى آمن للأولاد اليتامى ينشؤون فيه. 
- ضَمِنَ بقاء الأم الأرملة على رس أولادها اليتامى تحفهم وترعاهم. وفي ذلك 
صيانة و حماية للأولاد من التشرد والانحراف. فمؤسسات رعاية الأيتام قد يوفر 
بعضها المأوى لهؤلاء الأيتام» لكن ذلك يتم بعيداً عن أمهاتهم. الا أن هذا 
لايلغي ضرورة وجود مياتم ومؤسسات في اجتمع تعنى باليتامى فاقدي الأب 
والأم (أو اللقطاء) وهنا يأتي دور التبني. 
إن من الخطورة على على اجتمع من خلال العلاقات الأسرية أن نعزل مسألة 
التعددية اليوم عن ا حور الأساسي الذي ارتكز عليه الاي الإلهي بالتعددية» وهو 
محور اليتامى» ونجعل منها مسألة ترسخ الذكورية» وتطلق يد الرجل بالزواج متى 
شاء مثنی وثلات ورباع وعم عر بارت يتوازن فيه تقريباً عدد الذ كور 
ا وم الخطورة الا کر أن نبتدع» كما یفعل بعض فقهاء اليوم» مبررات 
للرجل تسوغ له الزواج بأربع تحت عناوين ركيكة حيناًء مضحكة حيناً آخرء ظالمة 
فى کل الأحیان. 
قالوا إن عدم الإنجاب يبرر للرجل الزواج من ثانية وثالثة» وكأن العقم والعقر من 
آفات المرأة التي لاتصيب الرجال. وقالوا إن الشبق الجنسي عند الرجل يبرر له التعددية» 
وغفلوا عن أن الرجل والمرأة في هذه المسألة سواء» لا بل ذهب البعض إلى أن المرأة أوفر 
طا فيه من الرجل. وقالوا إن عجز المرأة عن القيام بدورها كزوجة بسبب المرض 
الطويل أو العارض الدائم يبرر للرجل الزواج ثانية وثالثة» ونتساءل نحن: أرأيت لو كان 
الرجل هو العاجز المريض؟ هل يجوز للمرأة أن تتزوج عليه؟ وقالوا.. وقالوا.. لكننا لم 
نید ظلاً لما قالوه في التنزيل الحكيم. 


لقد أمر تعالى بالبر باليتامى» وضمن هذا الاطار أمر بالتعددية مشترطاً عدم 
جوازها إلا في حالة الخوف من أن يلحق ظلم بهؤلاء اليتامى. ثم عاد مرة أخرى إلى 
التنبيه على الاحتراس من الوقوع في العجز والعول» وأمر بالاكتفاء بواحدة في هذه 
الق وتسهيلة منه تعالى لمسألة الزواج بأمهات اليتامى» فقد أعفىٍ سبحانه الرجل 

من الهر والصداق حتی یتزوجهن» قاصداً وجه الله فیهن وفي آیتامهن» وذلك 
بقوله: توك في الاء لاله فيكم ضهن وما نی علیکم في الكتاب 
في يَتَامَى النْسَاءِ اللاتي 1 وَتُونَهُن ما كتب له تزغبون أنْ هن 
ژالستضغفین من الْولدّان َأَنْ توفوا لأيتاقى بالفسط وَمَا تفعلوا من خَيرٍ فإِنَّ الله 
كان به عَلِيمَا4 النساء ۱۲۷ . كما حجب الارث عن الزوجة الثانية والثالثة والرابعة 
لكن هذه الآية بدورها لم تنج من سطحية الفهم » ولم يتم ربطها بالاية ۳و٤‏ من 
السورة رغم الاشارة الواضحة فیها بقوله تعالی «إوَأَنْ تَقُومُوا للیتامی بالقنط» 
فقد ذهب البعض إلى آن قوله یتاقی السا في الاية ۷ يعني النساء 
الیتیمات» وهذا لیس عندنا بشيء. فالعلاقة اللغوية بين الیتامی والنساء في قو له 
«یتامی اَساءه علاقة مضاف ومضاف إليهء أما العلاقة بینهما في قول البعض 
(النساء اا فعلاقة صفة وموصوف» وهذا غير ذاك. والنساء جمع امرأة» 
والمرأة هي الأنثى التي بلغت سن النکاح» والیتم یسقط حكماً مع بلوغ سن النکاح 
بدلالة قوله تعالی «إوابتلوا الیتامی حتى إذا بلغوا النكاح. .4 النساء .٦‏ وعليه 
فیس ا اء یمات :ولا لام وجود رجال أيتام أيضاء وهذا منوع عقلاً. الأهم 

من ذلك كله أن الآية ت : تعفى كما قلنا من المهر والصداق والإرث» وقد ذهب بعض 
الفسرين كالسيوطي إلى أن قوله تعالى ل الل فيكم ی أي يفتيكم في 
شأن ما ورد لهن في التنزيل من الميراث» وما ورد لليتامى من الميراث والمهر. فكيف 
يأمر تعالى ببر اليتامى والقسط فيهمء ثم يجيز عدم إعطاء (النساء اليتيمات) مهراً 
حين نرغب بنكاحهن؟ وهل هذا يعتبر من البر والقسط في شيء؟ ألا يكفي 
اليتيمات مرارة اليتم حتى يزيد عليهن سبحانه مرارة الحرمان من الهر؟ تعالى الله 
عما يصفون. 

إننا نرى في التعددية الزوجية» كأمر إلهي مشروط كما سبق أن فان نخ 
لشكلة اجتماعية إنسانية قد تقع وقد لا تقع» بدلالة قوله تعالی «إوإن خفتم). 
ونری آن علینا الاخ بهذا الل والامر في حال وقوع المشكلة وأن نت رکه حين 


Yo 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


تقع. فالمشكلة لها علاقة بالسياق 51 لتطور المجتمعات ولها علاقة بأعراف 
اجتمع. فقد كانت التعددية منتشرة بين الشعوب كظاهرة مقبولة اجتماعياً دون 
حدود أو شروط. تم جاء ال اشکیملیحدها روضح لا شرط ها 
الآية» ولیجعل منها حلا يلجأ إليه اجتمع لا علاقة له باحلال والحرام» وكأنه ترك 
للمجتمع أن يقرر متي يأخذ بهذا الحل ومتی يتركه. وهذا کما نری يشبه قوله ای 
طإوَِذًا صَرَبْكُمْ في الأزض فَلَئِسَ علیکم متاح أن تق َقَصُرُوا من الصَّلاةٍ إِنْ خِفْتُمْ آن 
يفتكم الذین کفروا 3 الکافرین کانوا لکم عَدُ عدوا وا مُبيَا» النساء ۱۰۱. فالله 
سبحانه يرخص للضاریین في الأرض» أي المسافرين» بقصر الصلاة من أربع ای 
اثنتين في حالة شرطية واحدة هي الخوف من فتنة الکافرین وأذاهم, أما إذا لم یتحقق 
الشرط فلا قصر. ومع ذلك فهناك من یقصر الصلاة في السفر وهذا صحیح. وهناك 

من لايقصرها وهذا أيضاً صحيح. لأن الحكم بتحقق الشرط أو عدم تحققه متروك 
للمسافر نفسه. 


من هنا فنحن نذهب 7 أن اجتمم هو الذي يقرر العمل بالتعددية أو عدم العمل 
بها اظرا في قراره إلى تحقق شروط التعددية الواردة في الاية أو عدم تحققها. لکن 
عليه في اخالينٍ أن يعتمد الإحصائيات وآراء الناس فيستقتيهم ف فى إقرار التعددية أو في 
إلغائها. فاذا تة تقرر ال قرار في بلد مثل سوریا مثلاه فالقرار صحیح؛ > وإذا تقرر الإلغاء في 
بلد مثل السعودية ملا فالالغاء صحیح. وفي كلا الحالتين لايحمل القرار الطابع 
الأبدي. 


المشكلة في الفقه الإسلامي الموروث أنه في المسائل التي لا تتعلق بالحرام والحلال» 
لم 2 رأي الناس آي اهتمام وموضوع الإحصاء والاستفتاء بعیط» إن لم نقل غائب 
عن أذهان الفقهای لانطلاقهم من مسلمة أساسية عندهم» هي حاكمية الله وا 
بأحكامهم وفقههم يمثلون هذه اما كمية في الأرض» مما لا دور معه لا للناس ولا 

لارائهم. وكما قلنا فالحرام عيني شمولي وأبدي» والفواحش من الحرمات. والحلال 
مطلق لکن لايمكن مارسته إلا بشکل مقید. لذا فاحلال فيه الامر والنهی وفیه رأي 
الناس والاستفتاء والإحصاء والبرلمانات. 

نقطة أخيرة نختم بها قولنا فى التعددية» هى أننا إذا افترضنا أن بلداً ما قرر 

إلغاء التعددية ثم قام أحد أفراده بمخالفة هذا القرار» فالقانون يلاحقه بالتغريم 


۳ 


مخالفته نصاً قانونياً وقراراً اجتماعياء لکنه لایعتبره زانياً أو مرتکب فاحشة آبدا 
لأن المسألة كما قلنا لاتتعلق بالحلال والحرام. وهکذا فلا يحق لأحد أن یقول أنه 
في حال منع التعددية الزوجية في بلد ما آننا نحرم ما أحل الله مالم نقصد أن 
الزواج الثاني عبارة عن زنا وفاحشة والله حرم الفواحش وهذا الالتباس يكن أن 
ينتج من جراء عدم التفريق بين ارام والمنوع» فلا يكن للحرام أن يُخَللن 
ولكن الا آن کک لایحمل وت الابدي الشمولي. وإذا حمل 
في حقل الخلال. 
وهكذا أيضاً يظهر لنا مفهوم السنة النبوية أنها اجتهاد في الحلال (أمر ونهي) 
ولاتحمل الطابع الأبدي. 
. الروجیه: ۱ 
لقد وردت الزوجية في التنزیل الحكيم في محورین أساسيين» هما محور العلاقة 
الجنسية كما في قوله تعالی: 
- وی هم فزوجهم حافظون م الا علی أَزْوَاجِهمْ آز ما ملكث همم 
غير ملومین ‏ 0 ابْتَعَى زر ذلك اريك ی الارن المؤمنون هو و۷. 
- وال جَعل 1 من ۹1 رواسا وَجَعَل لكم من أَزْوَاجِكُمْ بَدينَ 
وَحَفَدَة. 4 النحل ۷۲. 
هِوَهُوَ الذي حَلَقَ مِنْ الاء ۽ بَشََا فَجَعَلَهُ تسبا وَصِهْرًا وکان رَبك دی قَدِيرًا4 
الفرقان ‏ ه. 
- وان رد استیدال زج مَكَانَ زج رتم ِخداهُنْ قطارا فلا َأَحْدُوا مثه 
سیا ادون بُهتاا وَإِنْمَا میا ٠‏ وکیف تاغذونه وقذ أقْضَّى بَعْصّكُمْ ی بغض 
وَأَحَذّنَ منکم میتاقا غلا النساء و 
ونبداً باحور الأولء محور العلاقات اد جنسية) کما ورد في سورة المؤمنون. فنجد 
ان لهذه العلاقة احتمالین: بين الزوج والزوجة وهو الاحتمال الاول. وین الزوج وملك 


۳۰۷ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


واضح في قولم و عَلَى ا َو ۳ 37 ین ففيه تفريق بين 
الأزواج» ارو وزوجات» وبين ملك اليمين من الجنسين» لكن المشترك بينهما هو 
الجنس. 
لقد تجسد مفهوم ملك اليمين ترائياً بالرق» نظراً لن نظام العبودية كان سائداً سارياً 
في القرون الماضية. لكن هذا المصطلح, بانتهاء عهود الرق والعبودية الیوم أصبح دالاً 
وا في التنزيل الحكيم ليس له مدلول أو مصداق في عالم الواقع» وكأنه نسخ : 
o‏ التتزيل. و ني أن علا أن يحت عن مدلول 


نصف آیات الاحکام E‏ 


من هنا رأينا أن هناك علاقة ل يشير إليها التنزيلٍ ا بين الزوج وملك 
5 كما في قوله تعالی : «یایها التي أخللتا لك آز اجك اللاتي اتيت 

جوزفن وَمَا ملک بيئك يما َقاء الله ا 0 عه ادق 9 
روج اتر ان اراب از ملكت م e‏ و . وفي 
قوله تعالی #.. أو ما ملكت أيانهن..) النور ۳۱. 

فالزواج حالة اجتماعية بين رجل وامرأة» الغاية منها الجنس والصهر والنسب» 
والرغبة في الاو لاد وتشکیل آسرة والعيش المشترك في الحياة. هذه الحالة تسمی الحياة 
الزوجية» من يدخل فيها فهو زوج وزوجة تحكمها احکام الصداق والطلاق والعدة 
والارث. سوم دن اما ی النوع. بل 
ور ۷ هو E‏ جنسي أساساً ولا 0 وهو بنع الوقت ليس ان 
وهو برأينا حالة من حالات ملك اليمين المعاصرة» ونری أن يطلق عليه اسم (عقد 
إحصان) عوضا عن عقد (زواج مسيار) أو (زواج المتعة). 

وطبقاً للفقه الموروث السائد هناك عقد اسمه «عمقد نکاح). یذ کر فيه مقدم 
الصداق ومو خره» ينقل العلاقة الجنسية من ارام إلى الخلال» و لا ی يختلف عن أي عقد 


۳۰۸ 


بيع سيارة یتضمن القيمة وطريقة الدفع والشروط الزائية. علماً أن الحياة الزوجية 
لیست جنساً فقط. فالجنس لايشغل من زمن الحياة اليومية أكثر من ۸۲ أي أن هناك 
۸ من زمن العیش الشترك لايغطي عقد النکاح النشاطات التي تتم فيهاء وهذه 
نقطة ضعف كبيرة» لابد إذا آردنا تغطیتها من شرح بنود الزوجية» التي تشمل اجنس 
والعیش المشترك مدی الحياة» وتهدف إلى تشکیل أسرة فیها أولاد وأحفاده وفیها 
علاقات صهر ونسب ومودة ورحمة وسکن. 
۱ - الصداق (الهر): 
قال تعالی: e‏ 
فكلوه هنيئاً مريئا» النساء ٤‏ . فالصداق يعطى للمرأة نحل أي عطاء بدون مقابل 
أو التزام» وقد يكون الصداق خاتماً من حديد أو باقة من ورد أو عقداً من الماس؛ 
بحسب إمكانية الزوج» وذلك لقوله تعالى «ولينفق ذو سعة من سعته ومن قدر 
عليه رزقه فلینفق ما آتاه الله الطلاق ۰۷ أما جعل الصداق أساس النكاح» 
وتقسيمه إلى معجل ومؤجل» فهذا عرف اجتماعي تاريخي بحتء آدی إلى 
حصول الالتباس س الصداق للزروجة المذ كور في آية النساء ۰4 وبين قوله تعالی 
واحضتاث من ارات انحصَناث من الّذِينَ ونوا الْكُتَابَ من یک ادا 


ملاع رةه 


اتيسْمُوهُنٍَ أجُورَهُنٌ مُخصنين عير مُسَافحينَ و مُتّخذي آخذان وَمَنْ فر 
بالایان فقد خبط عَمَلّة4 المائدة ص وهذه اجوز لملك اليمين ولا علاقة لها 
بصداق الزوجة. 


۲ - الیشاق: 


لقد ورد میثاق الزوجية في قوله تعالى فد رم اشتیدال زرح مکانَ زرح 


انیم رخداهن قطازا قا تأَحْدُوا من شا تخذونهة ها وَإِنْمَأْ میا (۲۰) 


وکیف دوه وَقَد فش بَغشکم إلى غض وَأَحَذْنَ بنکم میا غليظا) النساء 
۰ "-. 


هناك إذاً میثاق غليظ تأخذه الزوجات من آزواجهن؛ ع موف ا 
الیمین. وهناك قوله تعالی «اسْيِبدَال ژزج مَكانَ ج4 الذي نفهم منه أن الزوجة 
لا تكون إلا واحدق وأن الزواج من ثانية بحصل بعد ترك الأولى» ما ینسجم مع آية 


۳۰۹ 
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التعددية في النساء ۳ التي أمرت بالزواج من الأُرامل من أجل أيتامهن وفي هذه 
الحالة تصبح الأرملة زوجة ثانية لوجود أولاد وبالتالي او فما هو هذا الیثاق 
الغليظ؟ 

جاء الیثاق من فعل وثق ومنه جاءت الثقة والوثاقة والوثاق والتوثيق. فعندما يتم 
اتفاق بين طرفين قائم على الثقة فهو میناق أما إذا قام على الکره ولا کراهفهو ولاق 
وهو ما ورد في قوله تعالى «إفيومئذ لایعذب عذابه أحد » ولايوذ ثق وثاقه أحد» 
الفجر ۲۰و ۲. هذا الميثاق يغطي الحياة المشتركة الانسانية الاجتماعية للروج 0-0 
بشکل خاص» وللأسرة بشکل عام. والیثاق هو عهد الله الذي يتم القسم علیه. كما 
في قوله تعالی «والذين یوفون بعهد الله ولاینقضون الیثاق)» الرعد ۲۰. وهو من 
هذه الزاوية أحد الوصايا العشر التي وردت في سورة الأنعا» فقال تعالی: «#وبعهد 
الله أوفوا ذلكم وصاكم به لعلكم تذكرون» الأنعام ۱۵۲. 


آنا آری أن هذا الیثاق الغليظ الذي يأحذ كل من الزوجين عهد الله على الوفاء ب 
ويغطي 7۹۸ من الحياة اليومية المشتركة بینهما» > ویشمل اجوانب الانسانية 
والاجتماعية من زمن العيش الشترك يمكن أن يتألف من البنود التالية: 

١‏ - أن يتعهد كلا الطرفين بالصدق مع الآخر وعدم غشه. 

۲ - أن يتعهد كلا الطرفين بعدم ارتكاب الفاحشة (الخيانة الزوجية). 

"أن يتعهد كلا الطرفين با محافظة على صحة الآخر وماله» والصبر عليه في 
السراء والضراء والصحة والمرض. 
5 - أن يتعهد كلا الطرفين برعاية أولاد الآخر رعاية كاملة. 
أن يتعهد كد 0 بامحافظة على خصوصيات الآخر وعدم الثرثرة بهذه 
وهذه هي بنود الميثاق الغليظ كما أراهاء والتي يجب أن يقسم الطرفان على الالتزام 
بهاء ثم 0 إعلانهما وا وزوجة» وهي بنود لايمكن کتابتها في مواد عقد» ولهذا 


إن عجر أحد الطرفين عن الوفاء بهاء كلها أو بعضهاء مبرر لطلب الطلاق لأنه نقض 
لعهد الله. 


۳۰ 


وفي عقد النكاح یو جد صیل ووكيل. ومن أعراف العرب التي تحولت إلى سنة 
نبوية وجود ولي الامر للمرأة: أما في الميثاق فلا يمكن أن يكون هناك أصيل أو وكيل» 
وعلى المرأة والرجل ۳۹ الیثاق حا بنفسهما وهذا يلغي مفهوم الو كالة ومفهوم 
ولى الأمر الذي هو من الأعراف التاريخية ويمكن الغاژه. 
OOO‏ 


۳11 


الفنصل الخا مس 


TI 


القوامة 


يلاحظ المتأمل في كتاب الله أنه سبحانه لايفرق بين الذكر والأنثى» فالساواة 
بينهما واضحة صريحة في أكثر من آية» وفي أكثر من مجال. واقتران المؤمنين 
بالمؤمنات والمسلمين بالسلمات في التنزيل الحكيم في أكثر من موضع» يؤكد هذه 
الساواة التي نذهب إليها. لا بل إن علماء اللسان العربي يقولون بأن الخطاب الالهي 
الموجه إلى الذين أمنوا يشمل الذكور والإناث» رغم صيغة التذكير الغالبة عليه. 

وما تلك الدونية التي ألصقها التراث بالمرأة كأنئى» كقولهم إنها ناقصة العقل ناقصة 
الدين» إلا رؤية مشوهة فرضها المجتمع الذكوري السائد. وكان من الطبيعي أن تطال 
هذه الروية الشوهة عدداً من الواضیع والایات في التتزیل الحكيم» ٠‏ فيأتي فهمها 
وتفسیرها خاضعاً لهذه الرؤية الذكورية السائدق وفي مقدمتها مسألة الارث والقوامة. 

ولقد نظرنا في آیات الارث فرأينا ما لم يره فقهاء السلف وأصحاب التفاسیر 
00 لا لقلة معرفة منهم وعبقرية مناء ولا لنقص التقوی عندهم واکتمالها عندنا 

كما يزعم البعض ويتوهم. بل لأننا نظرنا فيها بعين اليوم والحاضر المعاصرء ووظفنا فيها 
كل العارف التي توصلت إليها الإنسانية على مدى قرون وقرون. 

نظرنا فرأينا أن أساس قوانين الإرث وحدوده - كما نص عليها سبحانه في كتابه 
البین د هو الاق وأن الذكر تابع لها يدور معها أينما دارت» وأن الرحم هو الأصل 
في توزيع الارث فتذكرنا قوله تعالى «4.. واتقوا الله الذي تساءلون به والأرحام» 
النساء .١‏ 

ونظرنا في الواقع المعاش من حولناه فرأينا أن المرأة تقلصت حاجتها إلى ذكر تتبعه 
في كل حركاتها وسكناتها (أب/ أخ/ عم/ ابن عم) وانكمشت الروح الذكورية 
والعلاقات الاسرية العشائرية التي حكمت وضع الرأة في اجتمع وسيطرت على فهم 
الفقهاء والفسرین لایات الارث والقوامة. 

ورآینا أن العلم الحديث في مجال الاستنساخ يغبت أن الأنثى يمكنها أن تعيد انتاج 


۳۱۰ 
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نفسها دون ذكرء وأن الذكر لايمكنه إنتاج نفسه دون أنثى. ورأينا أن المرأة في نهايات 
القرن العشرين أصبح لها على نطاق العالم مهن ومناصب في الطب والفضاء 
والجامعات والعلوم؛ ما ثبت أن المرأة - إضافة إلى أنها ليست دون الرجل في الخلق - 
ليست دون الرجل أيضا فى القدرات العقلية. 

فكان لابد بعد أن رأينا هذا کله من إعادة قراءة آيات الإرث وآيات القوامة» طبقا 
للسيرورة التاريخية (نهاية القرن العشرين)» والصيرورة الاجتماعية الإنسانية» وانطلاقاً 
من .الية الرسالة المحمدية» ومن أن الواقع الموضوعي الخاضع للتغير في الصيرورة خلال 
سيرورته التاريخية هو صاحب الحق الوحيد في إظهار مصداقية كلام الله. ومن هنا 
فقد قلنا إن مصداقية التنزيل الحكيم تظهر من خلال دراسة كلمات الله (الواقع 
الوضوعي الكوني والاجتماعي). ومع تغير الواقع الوضوعي الاجتماعي تظهر 
الإشكالات في الدراسات والقراءات القديمة لآيات الأحكام كالإرث والتعددية 

والقوامة» فتخلق الحاجة لنفي هذه الإشكالات بنفي الدراسات والقراءات القديمة 

بدراسات وقراءات جديدة ضمن نظم وأدوات معرفية جديدة» ثم يتغير الواقع 
الموضوعي الاجتماعي فلا يعود هذا النفي قادرا على التجاوب مع الواقع الموضوعي بعد 
تغيره» مما يخلق حاجة جديدة لقراءة ودراسة جديدة تنفي النفي الذي سبقها.. 
وهكذا. 

ولاشك أن التنزيل الحكيم قد أعطى اجتمع» » آفراد ومجموعات» وأعطی الأسرة» 
زوجاً وزوجة ثم آما وبا وأولادا وأعطى الإنسان» ذكراً وأنثى» اهتماماً كبيراً. فجاءت 
آياته ترسم الخطوط العريضة لما يجب أن تكون عليه العلاقات بين هؤلاء جميعا 

ولاشك أيضاً في أن كتب الفقه السلفية» والأدبيات الإسلامية التراثية» قد أعطت 
في زمنها اهتماماً ير لهذه المواضيع» فأكملت رسم تفاصيل الصورة» منطلقة من 
رؤيتها للخطوط العريضة التي رسمها التنزيل الحكيم» ومن خلال فهم أصحابها لآياته. 
وجاءت التفاصيل كما رسمها الفقه الموروث والأدبيات التراثية منسجمة مع التنزيل 
من جهة» ومنسجمة مع الواقع السائد آنذاك من جهة أخرى من خلال الإشكاليات 
القائمة أثناء تأسيس هذا الفقه ومن خلال نظام وأداة معرفية سائدة في ذاك الوقت. 

إلا أن الذي يحصل الیوم هو أن الفقهای وكتّاب الأدبيات الإسلامية يصرون على 
التمسك بالصورة التي تم رسمها في القرنين الثاني والثالث الهجريين» حين كانت 


۳1٦ 


العلاقات الأسرية والاجتماعية والانسانية علاقات قبلية عشائرية تقوم على الرق 
والسبي والتفوق الذ كوري. الأمر الذي اضطروا معه» لتحقیق مقولة صلاحية الاسلام 
لكل زمان ومکان» الی لغاء التطور» والی تجمید متغیرات الزمان والکان. ففقدت 
ور لامر واجتمع والإنسان عندهم انسجامها مع الواقع» لتبدو اليوم وكأنها 
رسمت لعوالم أخرى لا علاقة لها بعالم الأرض» بعد أن فقدت علاقتها بالواقع 
العاش. 

كان لابد من هذه الإشارة في هذه المقدمة» 3 إلى القول بأنني حين أكتب 
في الإرث والقواية والتعددية الزوجية واحجاب» كما وردت خطوطها العريضة في 
التنزيل الحكيم» أفعل ذلك من فهمي اليوم لآيات التنزيل الحكيم في ضوء الأرضية 
المعرفية» وفي ضوء ما تراكم من معارف وعلوم حضارية وإنسانية حتى نهاية القرن 
العشرين» منسجماً في ذلك كله مع واقعي الموضوعي السائد البوم» غير ملتزم بفقه أو 
تفسير وضعه صاحبه منذ اثني عشر قرنأء وإن كان ينسجم وقتها مع واقعه» فهو 
لاینسجم ضرورة مع واقع اليوم. ولعل في الثالین التاليين ما يوضح القصد: 

۰۳۰ يفسر الزمخشري قوله تعالى: «(والأرض بعد ذلك دحاها النازعات‎ - ١ 
فيقول: دحاها أي بسطها. ثم أثبت هذا المعنى في معجمه «أساس البلاغة)‎ 
فقال: دحاها أي بسطها ومدّها ووسّعها. ولم يكن الزمخشري هو الوحيد‎ 
الذي ذهب هذا الذهب في القرن السادس الهجري بل سبقه إليه ابن الرومي‎ 
يصف خبازاً: يدحو الرقاقة مثل اللمح بالبصر. وسبقهما جميعاً إليه ابن عباس‎ 

فى القرن الأول الهجري. وهذا لا يطعن في تقوى ابن عباس ولا في مقدرة 
الزمخشري اللغوية ولا في شاعرية ابن الرومي» فقد كانوا منسجمين تماماً مع 
أرضيتهم العلمية المعرفية التي تقول إن الأرض مسطحة. والسوال الآن: هل 
أبقى ملتزماً بهذا التفسير اليوم بعد أن ثبتت كروية الأرض؟ 

۲ - يعتبر السيوطي في تفسيره أن مصطلح العبد أينما وقع في التنزيل الحكيم فهو 
يعني الرق والعبودية» كما في قوله تعالى: «إلن یستتکف المسيح أن يكون 
عبدا لله ولا اللائكة المقربون ومن یستتکف عن عبادته ويستكبر 
فسيحشرهم إليه جميعاً النساء 177. وغفل عن أن العبد من العبادة بدلالة 
قوله تعالى في الاية ذاتها «إومن یستتکف عن عبادته» ولم 82 بهذا بل 


۳۷ 
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ذهب في تفسیر العبد والأمة الذهب نفسه في قوله تعالی 9. .. ولا فة 
خير من مشركة ولو أعجبتكم. + وقوله تعالی . «ولعد رمن جير من 
مشرك ولو أعجبكم» البقرة ۰۲۲۱ وأضاف من عنده تأبيداً لمذهبه لفظاً 
ھا في الایت لیصبح العنی عنده: الأمة المملوكة المؤمنة خير من الحرة 
المشركة وار أعجبتكم» والعبد الرق الومن حير من ابر 5-5 ولو اعجیکم. 
و جمعه ۳ ا عبد 0 وجمعه عبيد» فقد سبقه إلى ذلك أغلب 
المفسرين المشاهير. وهذا لايطعن في تقواهم وإخلاصهم أو في مقدرتهم اللغوية 
امج CE‏ 50-77 السائد» حيث كان الرق 
بعد 5 ألغي نظام ارق في العالم وطواه ری 
بدا ولا بعرض خاصة من خصائص الأحكام في التشريع الإسلامي» و 
في التنزيل الحکیم» هذه الخصائص التي جعلت من التنزیل الحكيم صالاً لكل زمان 
ومکان» ورن يتكيف مع تطور معارف الإنسان. فاذا نظرنا الف شريعة موسی في 
العهد القديم» وجدناها تتکون من ٩۱۳‏ بنداً تشريعيأء بینما لا تتجاوز آیات الأحكام 
فى التنزیل الحكيم عشر هذا القدار. فالاً حکام جاعت لوسی عينية» تحکم حالات 
بعينهاء أما أحكام التنزیل فعامّة شاملة. هذا العموم والشمول نتج عن خاصية هي 
الحدود. 


فكما أن لكل شىء فى الوجود حقلاًء ولكل حقل حدوداً تحصر بين أدناها وأعلاها 
مجال هذا الحقل» كذلك للحرام حدود وللحلال حدود. ولعل ملعب كرة القدم مثال 
يناسب ما نقول. فحدود التماس على جانبيه وحدود الرمیین على ادناه واعلاه تعين 
بينها حقلاً يجري اللعب فيه ضمن ملایین الاحتمالات. فإذا أخرج اللاعب الكرة عن 
حدود الملعب» عوقب بإعطاء الكرة خصمه ليعود اللعب داخل حدود حقل اللعب. 

جاءت آیات الا حکام والتشریع في التنزيل الحكيم لتبين الحدود الإلهية؛ التي ترسم 
للانسان حقلاً يتحرك فیه» حدوداً ليس له أن يلمس خطها أو يقترب منها حيناً کقوله 
تعالی عن حدود الصوم «تلك حدود الله فلا تقربوها» البقرة ۰۱۸۷ وله أن يقف 
علیها فلا یتعداها حيناً آحر. یقول تعالی: #یوصیکم الله في آولادکم للذکر مثل 


۳۸ 


حظ الأنشين. E‏ ثم عضي تمالی في بان آملة من خالانت الارث في 
الایتین ۱۱ و۱۲ وی الآية "رو ۱ | القول لك دود الله وَمَنْ بط 
في 


الله و ور وله يُدْخِلَهُ جَنَّاتِ تجري من نا الأنهاز حَالِدِينَ فيها ود الَْوْرُ الْعَظِيمُ 
0 وَمَنْ يَغْص الله وَرَسُولَهُ وعد حدُوده یدحله تارا حَالِدًَا فیها وه عَذَابٌ 


مهبن». 
أما قواعد التحرك ضمن هذا الحقل فهي: 
١‏ - قياس الشاهد على الشاهد. أي البینات الادية الإحصائية حول توزیع الثروة» 
ومشاركة المراً اة في العمل (المصداقية الخارجية). 
۲ - اللسان العربي ای على أساس خلو التنزيل من الترادف والحشوية. 
۳ - إزالة التناقض في آيات التنزیل الحكيم ذات الوضوع الواحد (الصداقية 
الداحلية). 
وبا آن هذه القواعد هي مجال اهتمام الإنسان» فان فيها مجالاً للخطاً والصواب. 
وتظهر حنيفية الإسلام فى الحركة ضمن الحدود بتغير الأحكام بتغیر الازمان وبتغیر 
الأمكة ولکنها ضمن بو الله مما يعطي المجال للتعددية في الإسلام. 


- القوامة: 

لقد جاء تعريف القوامة بشكل عام في التنزیل الحكيم بسورة النسای وجاء فیها 
أيضاً مجال 0 الرجل وقوامة المرأة بقوله تعالی: 

- الرجال قرّا مون عَلَى ام با فص الله بَصَهُمْ على بغض وا فوا ِن 

نالیم الشات بتاك حافظات للغیب با حفظ الله واللاتي تخافونَ 7 
فَِظُوهُنَ وَامْجرُوهُنَّ في الضاجع رَاضْرِبوهُنَ فٍن تک فلا توا هن سبلا إن 
الله کان عل كبيرًا4 النساء ۰۳ 

تبدأ الاية بتعریف القوامة. يقال قام على الامر أي آحسنه. فالرجال في الآية 
قوامون على النساء. وقد ذهب البعض إلى أنها قوامة فطرية بالخلق» أي أن جنس 
الرجال قوام على جنس النساء بالفطرة. وهؤلاء يفهمون قوله تعالى با فَصَّلَ الله 
بَعْضَهُمْ على بغض» | أي با 0 الله ارجال على اليا وی والدين لل 
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الاناث. لکنه تعالی قال «الجال قَوَامُونَ عَلَى النّسَاءِ»#. والرجال جمع رجل 
والنساء جمع امرأة. ونحن نعلم أن کل کل رجل ذکر وکل امرأة أنثى» لکن العکس 
غير صحيح. فكأنه تعالى يربط القوامة هنا بالقدرات على احتلاف أنواعهاء التي 
ین ا ا ی ار ال 
قائمون على خدمتهم وکن فرك ٠١‏ تضل اه بشهمعلی بعش تنفي هذا لت 
وتجعل القوامة للرجال والنساء معا 


ونذمب نحن إلى أن معنى قوله تعالى جا فَضَّلَ الله بَعْضَهُمْ عَلَى بغض) يشمل 
الرجال والنساء معاً. إذ لو كانت لإبَضَهُعْ4 تعني الرجال فقط لدخل فيها قسم من 
الرجال وليس كلهم ولوجب أن يتابع فيقول (على بعضهن) ليدخل فيها قسم من 
النساء وليس کلهن» ما ينتج عنه أن الله فضل قسماً من الرجال على قسم من النساءء 
فما بال الأقسام الباقية؟ وهل هي متساوية في الفضل؟ وأين النساء اللاتي يفضلن 
الرجال ولا يخلو منهن مجال أو عصر؟ من هنا نرجح أن لإبَْضَهُمْ عَلَى بغض» 
تشمل كل الرجال والنساء ليصبح المعنى: بما فضل الله بعض الرجال والنساء على 
بعض آخر من الرجال والنساء. وهذا واضح في قوله تعالى «إأنظر كيف فضلنا 
بعضهم على بعض وللآخرة أكبر درجات وأكبر تفضيلا» الإسراء ۱۷. 

وهذا ينفي تماماً الأفضلية بالخلق» وتبقى الأفضلية بحسن الإدارة والحكمة ودرجة 
الثقافة والوعي» التي تتفاوت بين الناس» فمن الرجال من هو أفضل فيها من النساء 
والعكس صحيح. وننتقل إلى البند الثاني من القوامة وهو البند المالي في قوله تعالى 
وبا أنفقوا من أموالهم» فصاحب الال له القوامة بغض النظر عن كفاءته ودرجة 
وعيه وثقافته» فصاحب المصنع الذي يحمل الاعدادية مثلا يستطيع أن يعين مقا 
يحمل الشهادات العالية لإدارة مصنعه» يحمي لأوامر صاحب الصنع لأن بيده قوامة 
الإنفاق. وهذه القوامة الاقتصادية واضحة تماماً على صعيد الأفراد والاأسر والدول» 
ولاعلاقة لها بمستوى الثقافة أو الكفاءة. 


الفقهاء والفسرون» بل تمتد ل 0 والتجارة والصناعة والزراعة والادارق 
ولتشمل التربية والتعليم والطب والصيدلة والرياضة. حتى في مجال الحكم والمناصب 


۳۳۰ 


العلیل فان آمامنا أمثلة كثيرة من التاریخ القديم في تدمر وروسیا القيصرية» ومن التاریخ 
الحديث في سوریا وبریطانیا وترکیا والهند وبا کستان. 


آما من يرى قوامة الرجل على المرأة بالخلق» ومنهم الامام السيوطي» وینسب للنبي 
الكريم قوله: «ما أفلح قوم ولوا آمرهم امراة» (مسند احمد ۱۹۲۰۳). وقوله: «النساء 
ناقصات عقل ودين) (البخاري ۰)۲۹۳ شهادة إحداهن نصف شهادة وهذا هو نقص 
العقل» ولأنهن يحضن فلا يصلين وهذا هو نقص الدين. وقوله: «يقطع الصلاة المرأة 
والحمار والكلب الاسود» (الترمذي ۳۱۰). فهذا كله ليس عندنا بشيء بعد أن أنكره 
كثير من الأئمة وساقوا أدلة بطلانه في كتبهم مما لا نحتاج معه إلى تكرار. 

ثمة قصتان في التنزيل الحكيم» قصة امرأة عمران أم مریم عليهما السلام» وقصة 
ملكة سباً. يقول تعالى ظ. .. فلما وضعتها قال رب إني وضعتها أنثى والله أعلم با 
وضعت ولیس الذ کر کالاننی واني سمیتها مر آل عمران 5". فذهب بعض 
الفسرین إلى أن جملة #إوالله أعلم بجا وضعت جملة اعتراضية ليست من قول امرأة 
عمران» وذهب البعض الاخر إلى أن الجملة الاعتراضية هي والله أعلم چا وضعت 
ولیس الذکر كالأنثى». ونحن نقول إن المشكلة ليست في قائل عبارة #ولیس 
الذكر کالأننی» فالحوار في الاية قائم بين امرأة عمران المؤمنة وربهاء فان كانت هي 
القائلة فهو قول قوي صادر عن امرأة ضربها الله مثلاً للذين آمنواء وإن كان الله هو 
القائل فهذا آقوی. المشكلة هي أن جمیع الفسرین اعتبروا الذكر في الآية أفضل من 
الأنثى» بینما العکس هو اي والجملة أوضح من أن يختلف فيها اثنان. لأن 
المشبه به في اللسان العربي أفضل من المشبه في مجال التشبيه وحقله. 


ويقول تعالى على لسان هدهد سليمان «إإني وجدت امرأة تملكهم وأوتيت من 
كل شيء ولها عرش عظيم) النمل ۰۲۳ ثم يقول «إياأيها الا أفتوني في أمري ما 
كنت قاطعة أمرأ حتى تشهدون ٠‏ قالوا نحن أولو قوة وأولو بأس شديد والأمر إليك 
فانظري ماذا تأمرین» النمل ۳۲و۳۳. فإذا تأملنا ردة فعل سليمان عليه السلام حين 
جاءه خبر بلقیس, لانجده يستنكر كونها ملكة صاحبة قوامة على قومهاء بل يستنكر 
عبادتهم للشمس» خاصة وقد لاحظ كما نلاحظ نحن آنها تطبق في حكمها مبدأً 
الشوری وهذا عين العقل و عامه. 

أما القوامة في العمل من تجارة وصناعة وزراعة وصناعة وثقافة ورياضة» فهي أوضح 


۳۳۱ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


من أن تعرض بالتفصيل. صحيح أن الله فضل الرجل على المرأة بالقدرات العضلية في 
الخلق» وكان هذا الفضل محور الأساس في الرزق بالصيد والزراعة والتجارق حين 
كانت هذه تجتاج إلى قدرات عضلية. إلا أن التطور التقني والالي قضی على هذا 
الفضل. أو لنقل أنه أنقصه إلى حدوده الدنيا. إضافة إلى أن العلم أثبت فضل المرأة على 
الرجل في عدد من الوجوه كمتوسط العمر والتعرض لأمراض القلب. 

ونأتي إلى أهم مجال تتجسد فيه القوامة وهو الأسرة» التي تقوم على زوجین؛ 
الرجل والمرأة, » ينظم علاقاتهما الأسرية أمور هي المودة والرحمة والتعاون على البر 
والتقوى. فالأسرة كنواة للمجتمع تحتاج إلى یم يدير آمورها ويسوس أفرادها ويقود 
مركبها بين أمواج الحياة. والرجال درجات في الغنى رو والفدارة 
على القيادق و أيضاً درجات في ذلك کل ولاریب في أن مضلحة الأسرة 
وا مجتمع تكمن بأن تكون القيادة في يد صاحب الفضل رجلا كان أم امرأة. وهذا ما 
ذهبت إليه الآية حين بدأت بقوامة الرجال على النساء #الرجال قوامون على 
النساء..» ثم انتقلت إلى الإشارة إلى اشتراك الرجال والنساء فيما فضل الله بعضهم 
على بعض» ثم انتهت لتستعرض قوامة النساء على الرجال «إفالصالحات قانتات 
حافظات للغيب با حفظ الله..» ولفظ إفالصالحات4 هنا يعني الصالحات للقوامة» 
إذ القوامة هي و الذي تدور حوله الآية. أما ما ذهب إليه البعض فزعموا أن 
الصالحات تعنى الصائمات ومقيمات الصلاة فليس عندنا بشيع» لأن إقامة الصلاة 
وایتاء 0 وصوم رمضان وحج البیت لاعلاقة لها بالصلاح ول الصالح » ودلیلنا 
على ذلك قوله تعالى «إوزكريا إذ نادی ربه رب لاتذرني فرداً وأنت خير الوارثين » 
فاستجبنا له ووهبنا له يحيى وأصلحنا له زوجه.. الأنبياء ۸٩‏ و. ۰ فهل أصلح الله 
زوجة زكريا بأن جعلها صالحة تصوم وتصليء أم أنه جعلها صالحة للإنجاب الذي تدور 
حوله الایة؟. 

الاية إذن تعدد الصفات التی يجب أن تتصف بها المرأة الصالحة للقوامة» با فضلها 
الله من تروة أو اة أو قذرة فك ية قاف وهته اقا كى القبرت وحفظ القیب؛ 
فإذا اتصفت بها كانت صالة للقوامة. ولکن ماذا إذا لم تتصف بها؟ في هذه الحالة 
تكون قد خرجت عن خط القوامة ليصبح اسمها في الآية ناشزاً لإواللاتي تخافون 
نشوزهن..» أي خروجهن عن صفات القنوت وحفظ الغيب. ثم تتابع الآية لترشدنا 
إلى ما يجب عمله في حالة النشوز هذه والخروج عن صفات القوامة لتقول «.. 


YY 


فعظوهن واهجروهن في الضاجع واضربوهن..4. وأما ما ذهب إليه البعض من أن 
النشوز هنا هو الخروج عن طاعة الزوج وعصیانه حصرأء فهذا لیس عندنا بشي ول 
لأ مدار الآيه لا يدوز علیه قايا لان النشوز في اللسان هو الخروج والتفرق عموماء 

كما ورد في قوله تعالى یا أيها الذين آمنوا إذا قيل لكم تفسحوا في المجالس 
فافسحوا يفسح الله لكم وإذا لكم انشزوا فانشزوا.. المجادلة ۱۱. 


ونخلص إلى القول بأن النشوز هنا لاعلاقة له لا بالصلاح بمعنى إقامة الصلاة 
والصوم ولا علاقة له بالنشوز الأخلاقي والتمرد الذي يستوجب التأديب والأخذ على 
اليد كما ذهب فهم السيوطي وغیره» بل هو اخروج عو بالمودة والرحمة» 
وهو التسلط والاستبداد بالرأي» وعكسه القنوت. فالقنوت هو الأناة والصبر وسعة 
الصدر. وننتهي إلى ما انتهت إليه الآية» ما يجب عمله في حالة ظهور بوادر النشوز 
عند المرأة صاحبة القوامة» زوجة كانت أم أختا أم بنتاً أم آما. 


فقد تكون صاحبة القوامة أماً تمارس التسلط والاستبداد وقلة الصبر وضيق الأناة 
جدة تمارسه على أولادها وأحفادها. فى هذه الحالة يكون الحل بالعظة والنصيحة 
والقول الكريم «إفعظوهن. أما إذا لم ينفع الحل الأول بالعظة والثاني بالهجر بالنسبة 
00 فيأتي حل #اضربوهن أي فاضربوا على أيديهن بسحب القوامة منهن. 
تبقى هذه الحلول منطقية وطبيعيةٍ بوجود القوامة في يد المرأةء لكنها تصبح لامعنى لها 
0 لو أن القوامة للرجل حلقاً وعقلاً وديناً وولانة. 


ونقف هنا عند قول الآية [اضربوهن. فقد ذهب البعض إلى أن الضرب هنا 
يعني الصفع واللكم والرفس. وفاتهم أن الضرب في اللسانالعريي يعني ضرب الأمثال» 
ويعني الضرب في الأرض» ويعني التدابير الصارمة كقولنا: ضربت الدولة بيد من 
حديد على المتلاعبين بالأسعار, ويعني ضرب النقود ويعني أخيراً الصفع واللكم 
والرفس. ولعلنا لاجد میررا أيدا للسيوطي وغيره بانتقاء هذا المعنى لنصبح بذلك من 
الذين يستمعون القول فيتبعون أسوأه: ومن المناسب أن نستأنس ما آورده آبو داوود فى 
سنته حول هذه الآية» فقال إن بعض الصحابة فهم من «إواضربوهن» هذا المعنى 
الباش لكن الرسول الأعظم خرج إليهم قائلاً: لا تضربوا إماء الله» فهل يعتقد القائلون 
بالضرب أن النبي (ص)» لو صح خبر أبي داوود» كان ينهى عما امر الله به؟! 
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ولا كانت الاية تتحدث عن قوامة المرأة با فضلها الله من مال أو فكر أو حسن 
قيادة» وعن نشوزها وتعسفها في ممارسة هذا القوامة» وترسم ثلاث معاجات لهذا 
النشوزء فقد لاتنفع هذه العلاجات. هنا تأتي الاية بعدها لتنصح بالتحكيمٍ لحل هذا 
الاج هم ی ون فئغ قاق بینهما فانعثو وا حکما 
من ا له وحکما من أَمْلِهَا إِنْ يُرِيدَا إضلاحا يُوَفْقْ اللَّهُ بَتِتَهُمَا رن الله کات عَلِيمًا 
یر النساء .٠١‏ 

هذا عن النشوز والخلاف في حالة أن القوامة بيد المرأة» فماذا لو كانت القوامة بيد 
الرجل واستبد بها وتعسف ونشز؟ نقول لقد جاءت الاية ۱۲۸ لتتحدث عن هذه 
ا e‏ ع الك 
جنا ع علیهما أن ب يضلا بتنَهُمَا لا وَالصّلحُ خَيْرْ رَاخضرّث الأنفس الث 
9 وتو فان اله كَانَ با تغملون خبیرًا النساء ۰۱۲۸ 

ونقف عند قوله تعالی ران مرا خافث من بغلها) ونتساءل: ناذا قال وان 
افرآة حافت من بَعلِهَاك ولم يقل من زوجها)؟ وهل هناك فرق بين البعل والزوج؟ 
تقول: نعم هناك فرق واضح بینهما. فالبعل في اللسان العريي هو العیل والمؤاكل 
والمشارب والملاعب. فإذا جمع إلى کل ذلك النکاح واجنس سار ژوجا: والزوج 
يكون بعلاً أما البعل فلا يكون زوجاً. . وحين نتوخى الدقة نقول أن الزوج في اجالات 
الاجتماعية كالسهرات والنزهات بعل» إذ لامكان في هذه المجالات للجنس» وان 
الزوج في سن الشيخوخة بعد توقفه عن مارسة الجنس يصبح بعلا. ونرى دقة التزیل 
الحكيم حين يتحدث عن الفروج ويذكر الأزواج «والذين هم لفروجهم حافظون » 
إلا على أزواجهم..» المؤمنون دود . أما حين يتحدث عن الزينة فيذكر البعول 
ولاييدين زينتهن إلا لبعولتهن أو آبائهن أو آباء بعولتهن.. النور ۳۱. فالزينة حالة 
اجتماعية تكون فيها المرأة مع آخرين: أخوهاٍ أبوهاء ابنهاء أبو زوجها. . إلخ» ففي هذه 
الحالة سمي الزوج بعلا ولم يدخله فيهم لأنه أصلاٌ يحق له أن يرى زوجته عارية. 
وننظر إلى قوله تعالى على لسان زوجة إبراهيم حين بشرت يإسحاق: قالت يا ويلتا 
أألد وأنا عجوز وهذا بعلي شیخا. .4 هود ۲ إشارة إلى آنه حول إلى بعل بعد أن 
صار ث شیخا ولم يعد یارس اجنس. وانظر قوله تعالی: «وَالطلمات ترصن أَنفْسِهنٌ 
لان فزوء ولا تجل لهي أن يئم ما ل الله في آزخابهن ان كن یرم بالله 
ژالیزم الاخر وَبُعُولُهرَ أَحق رذن في ذلك البقرة ۰۲۲۸ فقد قال وه بُعوكهنْ 


۳۲ 


2 رده لأنه لو قال (وأزواجهن) لتناقض ذلك مع قوله «والطقاث» في مطلع 
الایقت إذ مع وقوع الطلاق لا یبقی الزوج روجا هذا من جهة ومن جهة آغری فان 
الرجل الذي أوقع الطلاق على زوجته سیبقی ینفق علیها ویعولها خلال أيام عدتها 
ويعيش معها إنما دون نكاح وجنس» ومن هنا فالاسم الوحید الذي يمكن إطلاقه عليه 
في هذا الوضع هو البعل. وهذا هو الفرق بين الزوج والبعل كما رأيناه في التنزيل"©2. 

هنا يتضح أمامنا بكل جلاء أن آية النساء ۱۲۸ هي آية قوامة الرجل» وأن ذكر 
البعل فيها يدفعنا إلى ترجيح أن التنزيل يتحدث عن حالة أسرية اجتماعية إنسانية 
لاعلاقة لها باجنس من قريب ولا من بعيد» تخاف الزوجة فيها من بعلها المنفق 
صاحب القوامة عليها أمرين: 

- النشوز» بأن يصبح متكبراً متعاليء وديكتاتوراً يجمع السلطات كلها في يده 

| بأي عمل» صغيراً كان أم كبيراً إلا بموافقة 

صريحة مسبقة. 

- الإعراض» بن يهمل شؤون بيته وأولاده» ولا يسال عن شيء؛ ویدیر ظهره 

لكل شيء تاركاً مركب الأسرة تتقاذفه رياح الأيام» شاغلاً نفسه برفاقه مثلا أو 

بسهراته و عطالعته او غیر ذلك. 

فان وقع ماتخاف المرأة من بعلها نشوزاً أو (عراضاء فليس أمامها إلا حد آمرین: 

۱ - القبول بهذا الواقع. وهو ماتفعله معظم النساء في بلادناه تحت تسمیات 
ومبررات وعناوین مختلفة. لکن لها ألا تقبل بهذا الواقع انطلاقاً من قوله 
رجا سا مهم و متخ ایا من رام سر رو 
یقودنا إلى الأمر الثاني. 

۲ - رفض هذا الواقع. وهو ما يحصل حين تتعب المرأة من تساط بعلها 
ونشوزه» أو من إهماله لها ولأسرته وإعراضه. وفي هذه الحالة تحدد لها الآية 
مايجب علیها فعله» وهو اصلاح البين أي التقارب في وجهات النظرء 
بالحوار الهادئ السلمي» وفي هذا الإصلاح خير. 

وتشير الآية بعد ذلك إلى عارض قد يقع خلال محاولة الإصلاح عبر عنه تعالى 
بقوله «إوأحضرت الأنفس الشح. والشح غير البخل وغير الطمع. فالشح هو أن 
يستأثر الانسان بكل الخير» وينسب کل الإيجابيات لنفسه؛ وينفيها عن الاخرین. 
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ونحن نرى بالفعل في محاولات إصلاح البين» أن كل طرف يضع المسؤولية على 
الطرف الاخر» ويبرئ نفسه من كل عيب وتقصيرء ويلقي باللائمة على الاخر وينسب 
العیوب إليه» ويجرده من كل الز یجابیات وهذا كله يجعل تحقيق الصلح عسيراً إن لم 
نقل مستحیلا» ولابد من مفهوم الحل الوسط. 

ثم يختم تعالی الاية بقوله وان تحسنوا وتتقوا فان الله كان با تعملون خبیر اه 
ولکن ماذا لو كان الاعراض بسبب التعددية الزوجیة؟ هنا يأتي قوله تعالی في الآية 
التالية مباشرة: لإولن تستطیعوا أن تعدلوا بين النساء ولو حرصتم فلا تميلوا كل الیل 
فتذروها كالعلقة وان تصلحوا وتتقوا فان الله كان غفوراً رحيماً» النساء ۱۲۹. 

لقد قلنا إن الله سبحانه أباح التعددية الزوجية ضمن شروط شرحناها في مکانها 
من هذا البحث. وهذا يعني أن الإعراض قد يقع بسبب الزوجة الثانية. لكنه لیس 
إعراضاً يختص بالعلاقات الجنسية حصراء بل يشمل في رأينا كل جوانب الحياة 
الأسرية من إنفاق ورعاية أولاد واتخاذ كل القرارات الكفيلة بسعادة الأسرة كلها 
زوجات وأولاداً. كما نرى أن ارتباط هذه الآية بسابقتها ضمن حدود قوامة الرجل 
نشوزاً أو إعراضاًء يتجسد واضحاً في قوله تعالى «إوإن تصلحوا وتتقوا». كإشارة 
جلية إلى قوله في الآية السابقة فلا جناح عليهما أن يصلحا بينهما صلحا». 
ونفهم من استعماله (إن) هناء التي تفيد الاحتمال ولا تفيد الحتم أن ثمة احتمالاً 
بألا يحصل الصلح ويألا يتحقق. فإن حصل حمل الصاق مع الشوي فإن الله كان وما 
زال غفورا رحيماء يغفر للمقصر تقصيره وللمفرط تفریطه أما إن لم يحصل الصلح 
ويتحقق» فالفراق واقع لا محالة. وهذا تماما ما نفهمه من قوله تعالی وان یتفرقا 

يغن الله کل من سعته وكان الله واسعاً عليما» النساء .١٠.‏ . ففي حال عدم 

تحقق الصلح يحق للزوجة التي وقع عليها النشوز أو الإعراض أن تطلب التفريق» 

۲ تحصل على نصف مال الزوج كمتعة الطلاق لا كمؤخر الصداق باعتبارها 
شریکته. 


والطریف أن السادة العلماء والفقهای یتشدقون في المجالس والناسبات بأن المرأة 
شريكة الرجل وأنه میسر للعمل خارج البيت» بینما هي ميسرة للعمل داخله» من 
رعاية الأولاد وغير ذلك» وأنها في حقيقة الأمر تعمل أكثر منه. وبخاصة إن كانت من 
النساء العاملات في اجتمع بمهنة أو بوظيفة. لكنهم ما أن يصلوا إلى مسألة طلب المرأة 


۳۳۹ 


للتفريق» حتی ينسوا آنها شريكة النصف» فلا یعطوها الا مؤخر الصداق» وقد تتعرض 
المرأة إلى أسوأ من هذاء حين یساومونها على التنازل عن کامل حقوقها مقابل الطلاق 
أو ما یسمی ظلماً بالخالعة» وهذا اختراع فقهي تاريخي ظالم. 

نحن نری أن للزوجة التي ثبت نشوز بعلها أو إعراضه الحق في طلب التفريق» 
ونرى أن لها الحق في مقاسمة زوجها أمواله كمتعة الطلاق وا هر اتر خان 
كمفهوم معاصر الآن يجب أن نتبناه» با فيها البيت الذي يعيشان فيه» منطلقين من أن 
المرأة لاتطرد من بيت الزوجية إلا فى حالة واحدة هی حالة الفاحشة المبينة. يقول 
تعالی: ٤‏ 

يا أيها اللبي إذا طلقتم النساء فطلقوهن لعدتهن وأحصوا العدة واتقوا الله 
ربكم لاتخرجوهن من بيوتهن ولایخرجن الا أن يأتين بفاحشة مبینةء وتلك حدود 
الله.. الطلاق ۰۱ 

ولننظر كيف أنه سبحانه قال في هذا الآية (ييوتهن) ولم يقل (بيوتكم) رغم أن 
الخطاب في الآية للذكور. 

ثمة أمر أخير نقف عنده فى خاتمة بحثنا بمسألة القوامة» هو الفرق بين الشقاق 
والفراق» فقد جاء اللفظان في آيات القوامة» حيث ورد الشقاق في قوله تعالى: 

وان خفتم شقاق بينهما فابعنوا حكماً من أهله وحكماً من أهلها إن يريدا 
إصلاحا يوفق الله بينهما إن الله كان عليماً خبير ا النساء ه". 

فالشقق والشقاق هو اخالفة مع جهد ومجاهدة» وورد بهذا العنی في قوله تعالی 
ومن يشاقق الله ورسوله فان الله شديد العقاب الأنفال ۱۳. والشق هو 
النصفء والانشقاق هو الانشطار إلى نصفين» كما في قوله تعالى اقتربت الساعة 
وانشق نشق القمر) القمر ۱. وقوله تعالى ورذا السماء انشقت 4 الانشقاق ۱. والشقيق 
هو الأخ من أم وأب (ونرى أنه الأخ التوأم في بطن واحد). 

ونلاحظ أن هذه الاية جاءت بعد آية قوامة المرأة مباشرة. فالشقاق هنا يقع في حال 
نشوز المرأة تسلطاً ودیکتاتورية بوجود القوامة لها والاية تدلنا علی ما یجب فعله. كما 
نلاحظ أنه تعالى يختمها بقوله إإن الله كان عليماً خبيرا4, > تماما كما ختم آية 
النساء ۱۲۸ بقوله . .. فان الله كان با تعملون خبیرا. ونلاحظ أخيراً ورود لفظ 
الاصلاح في الایتین. 
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آما الفراق فقد ورد في قوله تعالی: 

وان یتفرقا يغن الله كلا من سعتهه النساء ۱۳۰ 

والفراق هو الطلاق. فقد یکون الزوجان غير مؤهلين للقوامة» فتصبح العلاقة بینهما 
علاقة شقاق دائي وهي علاقة ما قبل الفراق. آما في حالة قوامة الرجل» فقد تکون 
المرأة صالحة للقوامة إن نشز زوجها أو أعرض» فاما أن تطلب القوامة أو یحق لها 
الفراق» فيمضي کل في سبيله» ويغني الله كلاً من سعته مع أخذ کامل حقوقها 
بنصف مال الزوج ويبقى البیت لها. 

OOO 


۳۳۸ 


النصل السادس 


۲۲۹ 


لقد استعملنا مصطلح اللباس عوضاً عن الصطلح الشائع (احجاب) أو ما یسمی 
أحياناً بالحجاب الشرعي» لأن كلمة الحجاب وردت في التنزيل الحكيم ثماني مرات» 
ولم تمت في كل استعمالاتها إلى اللباس بأية صلة من قريب ولا من بعید» فكانت 
الالفاظ التي تدل على اللباس هي الات واد وا 

وإذا عدنا إلى معاجم اللغة لوجدنا أن (حجب) معناها : ست والحجاب هو الست 
واحاجب هو البواب» وحجبه : منعه من الدخول» وحجابة الکعبة: سدانتها وتولي 
حفظهاء وکل ما حال بين شيئين یسمی حجاباً. 

وفي قوله تعالی ف ومن بيننا وبينك حجاب) معناه: e‏ 
النحلة والدين. والإخوة يحجبون الأم عن فريضتهاء أي آن الاخوة یحجبون الام عن 
الثلث إلى السدسء والحاجبان هما العظمان فوق العينين وقيل الشَّعر. 


وإذا نظرنا في التنزيل الحكيم وجدنا أن كلمة «حجاب» وردت في السور التالية: 


کو ۱ سکاف 

۱ - الأعراف 2/۷ 5 - الاسراء 56/۱۷ 

- الأحزاب 0۳/۳۳ ۷- مرم ۰۱۷/۱۹ 

۳ - ص ۱۳۱/۱۳۸ ۸ - الطففین ۱5۵/۸۳ محجوبون. 
- فصلت ١4/ه‏ 
- الشوری تشن 


00 اا آشکاب ان قذ وجذنا ما وعد را ما هل 
وَجَدَتم ما وَعَدَ ربكم عمًا قالوا تعم مد مون هم أن مت الل على الظايين(؛ 4)4 
0 الآية م في وصف الظالمين.. إلى أن يستهل الآية 45 بقوله: «ویتهْعا هه 

ب وَعَلَى الأغرافی رال يعْرِفُونَ 3 بِسِيمَاهُمْ ۳ أضعات الم ُن سا 


۳ 
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يکم لم يَدْخُنُوها وَهُمْ يَطْمَعُونَ(7 4) ولد صُرِفْتٌ أَبَصَارْهُعْ لقا اتن الثار الوا 
ربا لا تجعلتا مَع الوم الظالينَر 4)۷ الأعراف. 

ونفهم من السیاق والسباق أن الحجاب هو بين أهل الجنة وأهل النار. یقول الرازي: 
هل بنج والنار أو بين الفريقين وهذا اا رن الك كور في مر ۳ 
یز وَل اون ات للدت آمئوا انظموتا فیس من ور کم قیل ازجغُوا 

9 فَالْتَمِسُوا ور فَصْرِبَ هم يشور لَه بات بَاطِنُةُ فيه الدَحْمَةٌ وظاهره من هه 
أ اب فان قبل وأي حاجة إلى ضرب هذا السور بين الجنة والنار وقد ثبت أن الجنة 
فوق السماوات وأن الجحيم ذ في آسفل السافلین؟ قلنا بعد إحداهما عن الأخرى لايمنع 
أن يحصل بينهما سور وحجاب. أه. 

ونفهم ثانياً أن هذا امحجاب - السور ذا الباب لاینع الرؤية ولا السماعء والا 
فكيف يستقيم ر قوله تعالى في الاية ار نفس السورة وادی أْصْحَابُ الا 
أضعنات اة أن اضرا عَلیتا مق اكاء أو با م له الوا رن الله حَدِمَهُمَا عَلَى 
الكافِرينَ». يقول الرازي: قال ابن عباس 006 مان ميات الأعراف إلى الجنة 
طمع أهل النار بفرج بعد اليأس فقالوا: يارب إن لنا قرابات من أهل الجنة فأذن نا حتى 
نراهم ونکلمهم فأمر الله الجنة فتزحزحت. ثم نظر أهل جهنم إلى قراباتهم في الجنة 
وماهم فيه من نعيم... إلخ. 

6 - یاه لین آمئوا لا تذخلوا 4 یوت ال إلا أنْ یرذن كم إلى طَعَام عي 
اظرین إِنَاهُ ولکن إِذَا عم فا لوا َإِذًا 553 انوا را شستانسین دی إِنَّ 
کم كان يُؤذِي ال تخي منکن وله ا تشتخي د من ان وذ موش متا 
اومن مِنْ وَرَاءٍ ججاب ب کم طهر فلكم و نك وَمّا كان تکم أن نذا 

شول الله ولا أن تتكخوا اجه من “تفده أَبَدا 3 7 كَانَ عند الله ۾ عظیمامه. 
0 ۳ 


يقول الرازي: لامع اله اناس من دول بيت النبي a‏ 


کم طهر کم ریت بسي أن این روزنة لب نا لم تر امن لابشتهي 
القلب» إما إن رات ال ی وقد لايشتهي» فالقلب عند عدم الرؤية 


آطهن وعدم الفتنة حيكذ أظهر. 


۳۳۲ 


على الرجال السؤال من وراء حجاب؛ فلع لم يستئن الرجال من الجناح» ولم يقل 
لاجناح على آبائهن نقول: قوله تعالی «إفاسألوهن من وراء حجاب آمر بسدل الستر 
عليهن» وذلك لایکون الا بكونهن محجوبات وبأن احجاب وجب علیهن. ثم آمر 
الرجال بتركهن كذلك ونهوا عن هتك أستارهن فاستثنین عند الاباء 00 
زب و او يعات يعم اد | ل e‏ لش بالعشه 
5 ۳ دُدُوهَا علي َف شيا يالوق لأا 0" سورة َك 
ال سم ری کر ما تم ها و اي ا" 
عائداً ١‏ إلى ا الصافنات. وحمل آن في قوله الأول للشمس والثاني للصافنات» 
والتواري بالحجاب في الآية عند الرازي هو الغياب عن العين. 


(4) - وولو لو في 2 يما تذغونا الیه وَفِي آذانتا ور وم تيتا یتیک 

حِجَابٌ فَاعْمَلْ نا عَامِنُونَ» فصلت ه. 

00 الرازي: أكنة جمع كنان مفردها كنانة وهو الذي يجعل فيه السهام. والوقر 
هو الثقل الذي ينع السمع. واحجاب هو الذي ينع الرژية. وقوله زوسن بيننا 
وبينك ناب أقوى ؛ ما لو قبل (وبينا رينك چ لان الحجاب ذ في القول 
فسات 
وجي یدنه 0 یام 1 علي کک الو ۱ 

(5) - ودا رت لقن جعلتا َك وین الّذِينَ لا يُؤْمِبُونَ الآ خحرة حِجابًا 
مَسْتُورَاو الاسراء 4۰ . 

علماً بأن الذین لايؤمنون بالا خرة کانوا يرون الرسول (ص) ویسمعونه. 

یقول الرازي: .. کان يجيت أن يقال حجاباً مارا . وامیواب عندي من وجوه: 


۳۳۳ 
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الأول: أن ذلك حجاب يخلقه الله في عيونهم يمنعهم من رژية النبي» وذلك 
جاب ایام الخد فهو حون 

الثاني: يجوز أن يقال مستور ومهناه ذو ستر كما يقال مرطوب ذو رطوبة» ومهول 
أي ذو هول. 

الثالث : المستور اسم مفعول بمعنى الساتر اسم فاعل وذلك مشهور للعرب. 

... الحجاب هو الطبع الذي على قلوبهم» والطبع هو المنع الذي منعهم عن آن 
يدركوا لطائف القرآن ومحاسنه فالمراد من الحجاب المستور ذلك الطبع الذي خلقه 
الله في قلوبهم. 

(۷) - وا كز في الکتاب مزج إِذْ نت من ن أَهْلِهَا مَكانًا سوا رد فَاتَكَدَ 
من دُونِهِمْ ججابا فزسلنا لها ژوعتا فعثل لها بشرا سَویا (4۱۷ مرم. 

یقول الرازي: ... ثم بين تعالی آنها اتخذت من دون أهلها حجاباً مستورأء وظاهر 
ذلك آنها لم تقتصر على أن انفردت إلى موضع بل جعلت بينها وبينهم حائلاً من 

حائط أو غیره ویحتمل آنها جعلت بين نفسها وبينهم سترا... 

(0) - لكلا إِنّهُمْ عن رئیم یزتید ححَجوبُونَ) الطففین ۱۰ 

یقول الرازي: .. احتج الأصحاب بهنه الاية على أن المؤمنين يرونه سبحانه آما 
الفجار الکذبون فلا يرونه» ولولا ذلك لم يكن للتخصیص فائدة. وفیه تقرير آحر هو 
أنه تعالی ذکر الحجاب في معرض الوعید والتهدید للكفار» وما یکون كذلك لایجوز 
حصوله في حق المؤمن. قال العتزلة إنهم عن رحمة ربهم يومئذ حجوبون ولیس عن 
الرؤية. قال القاضي عبد الجبار الحجاب ليس عدم الرژيت فقد يقال حجب فلان عن 
الأمير وهو يراه من بعد. 

ومن هنا نرى أن مصطلح اللباس هو مصطلح أدق من مصطلح الحجاب وتتناسب 

والحق أننا لم نستطع - رغم طول التأمل ‏ أن نفهم سبباً لغضبة الغاضبين» حين 
تحدثنا عن مسألة الحجاب ولباس المرأة في كتابنا (الكتاب والقرآن - قراءة معاصرة/ 
بحث لباس الرأة). كما أننا لم نستطع أن نفهم كيف يدفع الغضب بعض الغاضبين 
إلى تقويلنا ما لم نقل» وببعضهم إلى طمس قسم ما قلنا وتسليط الضوء على قسمه 


€ 


و 


الآخر المبتور» ویبعضهم إلى صب جام غضبهم تقليداً واتباعه دون أن یکلفوا آنفسهم 
عناء قراءة ما قلنا. 
ولا كنا لا نشك أبداً في قدرة الغاضبين على الفهم» فقد انصب شكنا على 
مقدرتنا نحن في التعبير» رغم أن ثمة من يعذرناء فيرى أن الهامش الضيق الذي أفردناه 
لهذا الوضوع الواسع في (الکتاب والقرآن - قراءة معاصرة)» اقتضانا بعض الایجان 
فجاء إيجازاً مخلاً عجز معه القصد عن الظهور بوضوح. علماً أننا وضعنا بکل وضوح 
الاسس التي ننطلق منها في فهم مسألة لباس المرأة وحجابها وهي: 
أولاً - أساس لغوي هو اللا ترادف في الألفاظ. فالثوب عندنا غير اللباس» والسوأة 
غير العورة» والبعل غير الزوج( والخلود غير الدوام» والبقاء غير الإثنين. وهو أساس 
نلتزمه في قراءتنا لآيات التنزيل الحكيم. علماً بأنه في قراءاتنا السابقة لم نفرق بين البعل 
والزوج وذلك من ا ثير التراث القائل بالترادف علينا دون أن نشعر» فوقع بعض 
07 في الاستنتاجات. 
- الانتقای فكما أن ثمة عدداً من الألفاظ الصفات تشترك في وصف 
مسمی کالاییض والحسام والمهئّد والتي هي صفات مختلفة للسيف. فهناك 
افا كثير من الألفاظ يحمل کل منها عدداً من المعاني» لابد من انتقاء أحدها لفهم 
نصوص الایات وأحكامها. يقول تعالی تاي دم قد أنزّلتا علیکم لباسا يُوَارِي 
سَوْآتَكمْ وَرِيضًا ولباسٌ التّقْوَى ذلك حير ذَلِكَ من آيَاتِ الله للم یذ کزون 
الأعراف ككل 
هنا يتحدث سبحانه عن لباس أنزله على بني آدم سماه لباس التقوى» القصد 
منه مواراة السوآت. فما هو لباس التقوى؟ إن قرأناه على الحقيقة ناظرين إلى اللباس 
فهو: 
اداو باس أنزله الله ولبسه بنو آدم لواراة سوآتهم. 
۲ - اللبوسات المعدة لاقامة الصلوات. 
- الدروع واجواشن وکل ما يقي في اخروب. 
- آما إن قرأناه على المجاز ناظرین إلى التقوى فهو: 
١‏ الإيمان. 
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۲ - العمل الصالح. 
۳ - الحياء. 
إضافة إلى معان أخرى کالعفاف والتوحید والسمت الحسن والاخبات والسکينة. 
والقول بأحد العاني الثلائة الأولى هو قول أهل الظاهرء فالامام ابن حزم لا يجيز 
الأخذ بالعاني اجازية | امكو جيه الأفظ علی یمه أما القول بأحد المعاني الثلاثة 
اجازية فهو قول الأئمة من خ غير أهل الظاهرء فلباس التقوى عند قتادة والسدي وابن 
جريج هو الإيمان» وعند ابن عباس هو العمل الصالح. وعند معیل هو الحياء. وواضح 
أن كلا من الائمة انتقى واختار معنى بعينه من قائمة المعاني هذه» رأى أنه هو المقصود. 
وواضح أيضا أن الانتقائية أمر لابد منه في تفسير وفهم آيات التنزيل الحكيم» وليست 
تهمة تحلو للبعض وهو يمارسها أن يلصقها بناء والانتقائية عندنا غير عشوائية ولا ذاتیق 
فهي عندنا مؤسسة على اللغة ور والمصداقية» فإذا أحذنا لباس التقوى على أنه 
لباس مؤلف من قمصان وسراویل مثلهٌ فإن الآية تفقد مصداقیتها علی ارض الواقع» 
داي عقلانيتها. أما الانتقائية على حابن ما قاله السلف فهي ليست عندنا بشيء. 


1 بيد . الله سبحانه وحده لأن 0 خرن وأبدي» والحلال طا ۳3 
والنهي ۰ بالله ونان ورسله وهما 8 ik‏ للضروراتء أي أن 
وأولي الأمر: من 00 وبرلانات رف (أهل احل والعقد). أما ال والقبح 
فيحكمهما كل هؤلاء منفردين أو مجتمعين ويحكمهما الذوق الشخصي لكل من خلق 
ربي من بشر. وهو اماش لانغفل عنه في قراءاتنا لأیات الأحكام في كتاب الله تعالى. 
ومن هنا فنحن نرفض مثلاً قول من یقول بأن الرسل یحللون ویحرمون؛ لأننا نخشی من 
التباس قد يقع فيه السامع أو القارئ» حين لاينتبه إلى أن الرسول والتبي یحللان ویحرمان 
ما أوحى الله سبحانه إليهما تحليله وتحریه» وان أي رسول حين يجتهد فاجتهاده من مقام 
النبوة وليس من مقام الرسالة واجتهاده ظرف يحمل صفة الأمر والنهي» لا صفة التحليل 

رابعاً - تزع صفة القدسية عن التراث» فكل ماهو من صنع الإنسان قابل للخطأ 


۳۳۹ 


خامساً ‏ نزع صفة العصمة والقدسية عن أهل التراث» فالقدسية لله القدوس 
ولکتابه القدس. والعصمة لله ولارسل في حدود الرسالة حصرا ولا يجوز - بل 
لايمكن عقلاً - سحبها على أحد غير الله والرسل ات کان» وتحت أي عنوان 
كان. 

مسألة لباس المرأة وحجابها قديمة» تعود إلى ما قبل التاريخ المكتوب. ويلاحظ 
دارسها آنها ترتبط دائماً في التراث القديم بمسألة أخرى هي مسألة الخطيئة الأولى, التي 
تواكب بدورها مسألة بدء الأنسنةع ونعني بها بداية اس الإنساني ذي الاصل 
البشري وذلك بنفخة الروح. حتى أن التنزيل الحكيم ذاته, أشار إلى هذه الرابطة - 
العلاقت معتبراً أن ستر الجسد عند آدم وزوجه في الجنة» جاء نتيجة طبيعية حين بدت 
لهما سوآتهما بعد أن أكلا من الشجرة احرمة وذلك طبقاً للتفاسير الموروثة. 

يقول 0 

ظفْوَسْوَسَ لَهُمَا الشَّيِطَانُ لدي لهُما ما ژوري عَنْهُمَا من 0 وقال ما 
َا كما ركا عن هذه السجوة ِل آن تک ملحن أز رتا من الخالدينَ + 
وَقَاسَمَهُمَا ِي لکما لِنْ الَاصجین » فذلاما بعرُورٍ فلا دق جر و بََتْ 5 
سَوَاتَهُمَا وطفقا یَخصفان عَلَيهِمَا من ورف اند 0 YT‏ 

فوش س إِلَيهِ اسان قال يَاآدَمْ مَل الك عَلَى سجر لد وم 1 5 

أكلا منها فبدث لَهُمَا سَائهُما ا النة.. 4 

۰ 2 
فإذا نظرنا في الدیانات القدیة. من واقع ما بين آیدینا من آثار وشواهد نجد آنها 
تعکس عند شعوب بلاد الرافدین - من سومرية وبابلية واشورية - بدرجات متفاوتق 
ذات القصة القرآنية في آیات الأعراف. وترى أن الإنسان من ذكر وأنثى هو السوول 
عن الخطيئة الأول ثم تمضي القرون لنجد هذه الديانات القديمة ترمي بمسؤولية 
الخطيئة الاولی على كاهل الذكر وحده الذي خسر بعد الطوفان الحياة الخالدة لأنه 

اکل فا کهة شجرة محرمة(؟؟. 
ومرة آحری نجدها تتفق مع ما أحت إليه آیات الأعراف» حين اتجه الشیطان إلى 
آدم وحده بالخطاب. لكننا نلاحظ أن آر اء هذه الدیانات القديمة في مت 
الخطيئة الأولی تمثل آراء مجتمعات أنثوية» فمجتمع الأمومة هو المجتمع السائد في 


۳۳۷ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


بدء التاريخ السومري» قبل أن يتحول عند بابل وآشور إلى مجتمع ذكوري سلطة 
الرجل منه علی ا5 

أما فى الدیانات الفارسية - الزرادشتية والانوية والزد كية - فرغم آنها لم تلق تهمة 
الخطيئة الأولى على الرأق إلا آنها اعتبرتها كائناً غير مقدس» علیها أن تربط عصابة 
على فمها وأنفهاء كيلا تدنس آنفاسها النار القدسة. ثم تحولت عصابة الأنف والفم 
فى الجتمعات الفارسية إلى جلباب تلبسه المرأة من رأسها إلى قدميهاء لکنه كان خاصاً 
بالحرائر ونساء علية القوم ولا یجوز للاماء ونساء العوام ارتداژه(*؟. ولعل هذا هو 
الاساس الثقافي لفهوم الشادور في إيران بشكل خاص وفي العراق. ومفهوم التفريق 
بين لباس الحرة ولباس الامة الذي بقی حتی عهد ما بعد النبوة (الدولة العربية 
الإسلامية). 

وأما الديانات الهندية - الفيدية والبراهمية والبوذية - فكان شأنها شأن الديانات 
الفارسية والرافدية» لم تعتبر المرأة مسؤولة عن الخطيئة الأولى» لكنها اعتقدت بأن 
المبدع الإلهي حين خلقهاء صاغها من قصاصات وجذاذات المواد الصلبة التي زادت 
لديه بعد عملية خلق الرجل > وأوجبت على الزوجة أن تخدم سيدها (زوجها) كما 
لو کان الما وحرمت اة من دراسة کتب اة والفلسفة والدین؛ فقد جاء في 
الماها بهارتا: إذا درست المرأة کتب الفیدا كان هذا علامة الفساد فى الملکة. وأخيراً 
فقد فرضت بعض الديانات الهندية الحجاب على المرأة» ومنعت الاختلاط بها» حتى 
ننا نجد بوذا يتردد كثيراً في قبولها لتكون من أتباع دينه. وجاء في حواره مع ابن عمه 
آنندا: 

أنندا: كيف نعامل النساء أيها السید؟ 

بوذا: لا تنظر إليهن. 

آنندا: فإذا اضطررنا للنظر الیهن؟ 

آنندا: فاذا خاطبتنا؟ 


بوذا: فکن منهن على حذر!! 


۳۳۸ 


ولعل هذا يتطابق إلى حد کبیر مع نظرة مشایخ الدين الاسلامي إلى الرأة. 

آما الدیانات الفرعونية فقد احتلف موقفها من المرأة عن كل ما ذکرنا من دیانات» 
بسبب تأثیر عصر الأمومة الذي امتد حتی الامبراطورية الوسطی. فکان النسب للأ 
والمراة وحدها هي التي تملك وترث» وکانت لها منزلة خاصة رفيعة في اجتمع» 
تختلف عن منزلتها في باقي اجتمعات القديمة الرافدية والفارسية والهندية» فهى التي 
تقول إلى الأسواق لتمارس التجارة» تاركة الرجل في البیت لينسج» ولم یکن غرياً 
والحالة هذه أن نجد في النقوش التاريخية اه كثيرة لنساء مثل کلیوباترا ونفرتيتي» 
وأن نجد رمسيس الثالث يتباهى بالمرأة في ملکته فهي «تذهب حيث تشاء مكشوفة 
الأذنين فلا يتعرض لها آحدم(. كما لم يكن غریاً أن يعلق ماكس ميلر على ذلك 
قائلا: ليس ثمة شعب قديم أو حديث رفع منزلة المرأة مثل ما رفعها سكان وادي 
النيل. 

ونصل إلى المرأة و فى الملتين اليهودية والمسيحية» من حيث كونهما ديانة واحدق» إذ 
كانت المسيحية حتی الق الغالث اليلادي تعتبر فرقة مجددة من فرق اليهودية. 


كانت الرأة في مجتمع الأمومة الذي ساد في العهود الأولى لليهودية تتمتع 
بالامتيازات التي تتمتم بها في باقي الديانات القديمة, لكنها بعد سيادة المجتمع الأبوي 
الذكوري خسرت معظم هذه الامتيازات. فرغم أن ارتباط النسب بالأم ما زال سائداً 

في اليهودية حتى اليوم» إلا أن المرأة تحولت إلى قطعة متاع مملوكة للرجل» وشهادة 
حل واحد تعادل شهادة مائة امرأة وإذا ذهبت إلى الصلاة ادحل في النصاب 
الواجب اكتماله لأداء الشعائر (لاحظ هذا مع إعفاء الفقهاء للمرأة من حضور صلاة 
الجمعة). إضافة إلى ما وصل إليها من الديانات الفارسية التي سبقتها من احتفاء بولادة 
الذكور واستياء من ولادة الاناث؟. تواكب ذلك كله وترسخ مع تدوين تعاليم 
الأحبار والكهنة من جهة» ومع إعادة صياغة التوراة على مدى قرون متعاقبة لتصبح 
«عهداً قدیا) في الكتاب المقدس عند مسيحية اليوم. 


ولعلنا نستطيع أن نجزم بأن اليهودية هي أول من ألقى تبعة الخطيئة الأولى على 
المرأق وتابعتها على ذلك المسيحية» وحمل من اعتنق الدعوة امحمدية منهم ذلك معه» 
وهذا يفسر تسلل القصة التوراتية لبدء الخلق وللخطيئة الأولى إلى أغلب التفاسير 
المعتبرة للتنزيل الحكيم» رغم عدم وجود ما يدعمها أو حتى يشير إليها فيه. 


۳۳۹ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


وردت القصة في سفر التكوين» الإصحاح الثالث» الآيات ١‏ - ۱۹ تقول: 
«وكانت الحية أحيل جميع حيوانات البرية التي عملها الرب الاله» فقالت للمرأة 
أحقاً قال الله لا تأكلا من كل شجر الجنة» فقالت المرأة للحية من ثمر شجر الجنة 
نأكل» وأما ثمر الشجرة ة التي وسط الجنة فقال الله لا تأكلا منها ولا تمساه لملا تموتاء 
فقالت الحية للمرأة لن تموتاء بل الله عالم أنه يوم تأكلان منه تنفتح أعينكما وتكونان 
عارفين الخير والشرء فرأت المرأة أن الشجرة جيدة للأكل وأنها بهجة للعيون وأن 
الشجرة شهية للنظرء. فأحذت من ثمرها وأكلت وأعطت رجلها أيضا معها فأكل؛ 
فانفتخت: اعيا وغلما نما عزيانان) فخاطا أدراق كن وضتفا: لانفسهما مار 
وسمعا صوت الرب الإله ماشياً في الجنة عند هبوب ريح النها فاختباً آدم وامرأته من 
وجه الرب الإله في وسط شجر اجنة فنادی الرب الاله دم وقال له أين أنت» فقال 
سمعت صوتك في الجنة فخشیت لأني عریان فاختبأت» فقال من أعلمك آنك عريان» 
هل أكلت من الشجرة التي أوصيتك أن لاتأكل منهاء فقال آدم المرأة التي جعلتها معي 
هي أعطتني من الشجرة فاکلت» فقال الرب الاله للمرأة ما هذا الذي فعلت» فقالت 
المرأة الحية أغرتني فأکلت» فقال الرب الاله للحية لانك فعلت هذا ملعونة آنت من 
جح اعام ومن جميع وحوش البرية» على بطنك تسعين وتراباً تأكلين كل أيام 
حياتك» وأضع عداوة بينك وبين المرأة وبين نسلك ونسلهاء هو يسحق رأسك وأنت 
تسحقين عقب وقال للمرأة تكثيراً أكثر آلام حبلك» بالوجع تلدین أولادا؛ إلين رجلك 
يكون اشتياقك وهو يسود عليك وقال لادم الک سس لقول اف اتلق وا کل من 
الشجرة التي أوصيتك لا تأكل منها ملعونة الأرض بسببك» بالتعب تأكل منها کل أيامٍ 
ناگ توش كا وحسكاً تنبت لك وتأكل عشب الحقل» بعرق وجهك تأكل خبزاً 
حتی تعود إلى الثرض التي أعذت: ها لأنك تراب وإلى تراب تعود» (انتهی 
الاقتباس). 
صار على المرأة عوجب هذا الكلام ألا ترفع رأسها أو صوتها بالاحتجاج مهما 
حصل, بعد أن كانت السبب الأصلي في اللعنات التي صبها الرب الاله على الحية 
وعلی الأرض وعلی آدم ویک أن قزرت ادة اليل كا وكان من الطبيعي أن 
تصبح في نظر اجتمح «أمة من الموت» قلبها آشراك ویداها قیود. الصالح قدام الله ينجو 
منهاء أما الخاطع فيؤخذ بها». وصار على المرأة اليهودية أن تخفي عارها هذا تحت 
الحجاب. 


۳۶۰ 


ورغم أن السيحية في دعوتها الأولى كانت أكثر تساهلاً تجاه المرأة» من حيث أنها 
رسالة جاءت -جميع الناس وليس لبني إسرائيل» وللذكور والإناث على حد سواء إلا 
أن رسائل الرسل وتعالیمهم وآراء امتأولين من القدیسین, تم المرأة من كل ما كان 
يمكن أن تحصل علیه. یقول بولس الرسول في رسالته الاولی إلى أهل کورنقوس: رید 
أن تعلموا أن رأس المرأة الرجل ورأس الرجل السیح ورأس السیح الله. ویقول القدیس 
ترتوليان عن المرأة أنها «مدخل الشيطان إلى نفس الإنسان» ناقضة لنواميس الله 
مشوهة لصورة الرجل امخلوق على صورة الله». وكان على المرأة بكوجب تعاليم الرسل 
والكنيسة في المراحل المتأخرة أن تلزم البيت» وأن تصمت فى الكنائس إذ لايجوز لها 
الكلام هناك (قارن هذا مع الرأي الفقهي الذي يقول أن صوت المرأة عورة)» وأن تسأل 
رجلها في البيت إذا آرادت أن تتعلم» وأن تغطي رأسهاء أما الرجل فلا ينبغي أن يغطي 
رأسه لانه صورة الله. 


1 


ا خیرا إلى 0 ووضعها في اجتمع العربي قل البعثة المحمدية» هذا ا 
نيقي E‏ وغيرها 0 نشاطاته التجارية.. 


توزع مجتمع ما قبل البعثة الحمدية في الحجاز ونجد وباقي مناطق شبه ال جزيرة 
العربيق وامتد جنوباً لیشمل ال وشا ليشمل بلاد الشام وقسماً من العراق. 
وكان القسم الأكبر من أبناء هذا اجتمع یعیش في البوادي والصحاری» ضمن 
تشكيلات أسرية وقبليةة والقسم الأصغر في حواضر ومدن تلعب دور الأسواق 
التجارية الثابتة. وكان PRE‏ أن يختلف وضع المرأة ۳ فى الحواضر عنه في البوادي 
والصحاری» كما كان طبيعياً أيضاً أن تحمل النظرة إلى للراة فخ ان ا 
رواسب هذه الديانة أو تلك» لكن الواضح أمام الدارس أن وضع المرأة العربية الحرة في 
مجتمع ما قبل البعثة ا محمدية كان على مستوى كبير من العلو والرفعة» رغم ما كان 
يحكمها من عادات وتقاليد وأعراف» في مجال الزواج والطلاق والارث والحجاب 
ومخالطة الرجال وإنشاد الشعر والمشاركة في الحوارات السياسية والحكم. 


فالمرأة العربية البدوية» بغض النظر عن ديانتها وديانة أهلهاء كانت حرة في اختيار 
زوجهاء وفي طلاقه إن كانت العصمة بيدهاء إذ يكفي أن تحول المرأة باب خيمتها في 
غياب زوجهاء ليفهم حين يعود أنها طلقته. وكانت ملكة كبلقيس وزنوبياء وشاعرة 


۳1 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


كالخنساءء وكاهنة كزرقاء اليمامة» وحكيمة كجهينة. وكان العديد من القبائل 
والعشائر يحمل اسم آمه كأمية وغزية ومزينة وغيرها كثير. 

فى الجانب الآخرء نجد أن عدداً من العادات والتقاليد أخذ طريقه إلى هذه 
اجتمعات. كعادة وأد البنات» وأشكال الزواج التي تركت فيما بعد» كزواج المقت 
وزواج الضيزن وزواج الشغار والطلاق بالظهار» واسلوب توزيع الإرث» كتوريث 
الرجال المقاتلين دون النساء والصبيان» لكن هذا كله لم يكن عاما في كل أنحاء 
اجتمع العريي من جهة» ولم يكن بالصورة البشعة التفشية التي صورها عليها فقهاء 
الإسلام فيما بعد إظهاراً لفضل الا سلام في زعمهم وتعظیما لشأنه. 

فالنفور من ولادة الأنثى في اجتمع العريي الذ كوري کان یرد بلا شك» بدليل 


قوله تعالى: إوإذا بشر أحدهم بالأنثى ظل وجهه مسوداً وهو كظيم» النحل ۰۸ 
ووأد البنات كان أيضاً موجوداً بلا شك» بدليل قوله تعالى: «إوإذا الموؤدة سئلت » 


بأي ذنب قتلت4 التكوير ۸ و 4. لكن وأد البنات لايمكن أن یکون شاملاً عامأ وإلا 
لا وجدنا في اجتمعات الجاهلية سوی الذ كور» ولانقرض العرب الأمر الذي ید حضه 
الواقع که لا ار 
ویحط بنا الطاف في مسیرتنا التاريخية هذم عند المرأة في الاسلام وعند لباسها 
وحجابها كما ورد في التنزيل الحكيم وفي السنة النبوية من جانب» وکما راه وفهمه 
الفقهاء وطبقوه بعد العصر النبوي من جانب اخر. 
وردت قصة الخطيئة الأولى في التنزیل الحكيم في ثلائة مواضع: 
- «إوقلنا ياآدم.. البقرة ۳۱۰۳۵. 
- ويا آدم اسکن أنت وزوجك..4 الأعراف ۲۲۰۱۹ 
إفقلنا يا آدم إن هذا عدو لك ولزوجك..» طه ۰۱۲۱۰۱۱۷ 
ونلاحظ مع التأمل عدداً من الأمور: 
١‏ عدم وجود أي إشارة تصريحية أو تلميحية تدل على أن ما ارتكبه آدم وزوجه 
في الجنة كان خطيئة جسدية جنسية» كما تزعم الرواية التوراتية. 
۲ - عدم وجود ما يدل على اسم زوجة آدم» ليس في هذه الآيات فحسبء بل في 
جمیع آيات التنزیل الحكيم» ولاتدزی من أي جاعت: يه الدیانات: الأخرئ» 


TY 


وتسلل إلى التفاسیر. ولعل دارساً باللسانيات يهتم بعدنا باکتشاف العلاقة بين 
اسم حواء عند الفسرین العرب» واسم إيفا أو إيوا عند الفرنسیین والانکلیز. 
© المخطيئة الأولى في التنزيل الحكيم معصية ارتكبها آدم وزوجه في آيات البقرة 
والأعراف» وانفرد بارتكابها آدم في آيات طه» وكانت في الواضع الثلاثة 
بوسوسة من الشيطان. 


٤‏ - عدم وجود أثر لأفعى أو حية أو غيرها في جميع آيات التنزيل» لها علاقة 
مباشرة أو غير مباشرة بموضوع المعصية الأولى. 
5 لاوجود في الجنة التي ذکرتها الایات» سواء أكانت في السماء م في ار 
لأي ثوب أو لباس علی وجه الحقيقة» فكل ما تذكره الآيات هو أن آدم وزوجه 
بدت لهما سوآتهما «إوطفقا يخصفان عليهما من ورق الجنة». 
هذه الملاحظة الأخيرة بالذات تقودنا إلى آية أوردها تعالى فى سورة الأعراف بعد 
الحديث عن آدم وزوجه والشجرة» يقول فيها: 
#إيابي آدم قد أنزلنا عليكم لباساً يواري سواتكم وريشاً ولباسٌ التقوى ذلك 
خير ذلك من آيات الله لعلهم يذَّكرون» «إيابني آدم لا يفتكم الشیطانْ كما 
آخرج أبويكم من الجنة ينزع عنهما لباشهما ليريهما سوآتهما إنه يراكم هو وقیله 
من حيث لا ترونهم إنا جعلنا الشيطان أولياء للذين لا يؤمنون» الأعراف كلا و ۲۷ 
لأنها تربط بكل صراحة ووضوح بين المعصية الأولى وانكشاف السوآت والبحث عما 
يغطيها (بورق الجنة أولاً ثم باللباس) لقصل أخيراً إلى اللباس الذي أنزله الله على بني 
آدم ليواري سوآتهم. وكنا قد أشرنا في صفحات سابقة إلى أن على التصدي الدارس 
لال لباس المرأة وحجابها في الرسالة المحمدية أن يبدأ من اللباس المواري نوات ينون 
آدم عموماً ليصل إلى امحجاب والجلباب وامار عند المرأة صوصاه وهو ما 3 
نحن فى الصفحات التالية والله الستعان: 


اللباس: 


اللام والباء والسین أصل صحیح يدل على الستر والتغطية. وان انصرف على 
- #ویلبسون تیاباً خضراً من سندس» الکهف ۳۱. 
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- لإيحلون فيها من أساور من ذهب ولولژاً ولباسهم فيها حرير» فاطر ۳۳. 

- «#وعلمناه صنعة لبوس لکم لتحصنکم من بأسكم». 

أما إن انصرف على المجاز دل على اللبس والالتباس» كما في قوله تعالی: 

إولاتلبسوا الحق بالباطل وتکتموا الحق وأنتم تعلمون)» البقرة 1۲. 

وهو الذي جعل لکم الليل لباساً والنوم سباتایه الفرقان 1۷ 

_ [أحل لكم ليلة الصیام الرفث إلى نسائکم هن لباس لکم وآنتم لباس لهن» 

البقرة ۰۱۸۷ 

إفأذاقها الله لباس الجوع والخوف با کانوا يصنعون» النحل ۰۱۱۲ 

فهل نفهم اللباس الذي تشیر إليه الاية على وجهه الحقيقي أم على وجهه انجازي؟ 
نحن نری أن في الاية ما یوجهنا لترجیح الجانب امحازي في اللباس. فالله تعالی یقول 
إن آدم وزوجه طفقا یخصفان عليهما من ورق الجنة بعد أن بدت لهما سوآتهما (طه 
۱ الأعراف 46۲۲. أي آنهما کانا عاريين» ثم خصفا علیهما ثوباً على وجه الحقيقة 
من ورق الجنة» لکنه تعالی يقول هنا إن الشیطان ينزع عن آدم وزوجه لباسهما ليريهما 
سوآتهما (الأعراف ۲۷) أي أنهما ما کانا عاريين على وجه الحقيقة حين وسوس لهما 
الشيطان ليبدي لهما ما ووري عنهماء وهذا يناقض قوله الأول» وحاشا لله أن تتناقض 
أقواله وعباراته. ولا يرتفع التناقض إلا إذا اعتبرنا اللباس هنا بمعناه امجازي» وهو ما 
ذهب إليه ابن عباس وابن جريج وقتادة وغيرهم. الأمر الآخر هو أن اعتبار الجانب 
الجازي في اللباس يجعلنا نفهم لباس التقوى الذي ذكرته الآية» إذ لايمكن أن يكون 
لباس التقوى ثوبا على الحقيقة. 

ثمة إشارة تلميحية توجهنا إلى ترجيح الجانب المجازي في اللباس» هي قوله تعالى 
«إوريشاً4. يقول ثعلب وابن الأعرابي: كل شيء يعيش به الإنسان من متاع ومال 
ومأكول هو ريش» والجمع رياش. وقد قرأها عثمان بن عفان بالجمع. وننتقل إلى 
السوأة المذكورة في الایات. 


السوأة: 


السوأة كاللباس» لها وجه حقيقى ووجه مجازي. فأما على ا لحقيقة فتعنى القبح» 
كما في الأثر «سوآء ولود خير من حسناء عقیم». وتعني البرص كما في قوله تعالى 


۳۶ 


إواضمم يدك إلى جناحك تخرج بیضاء من غير سوع» طهٍ ۲ وهو قول الجاحظ 
عند الزمخشري. وآما على انجاز فتعني العورة وهي مالا يجوز أن ینکشف من امسد. 
ومن هنا قيل إنها كناية عن فرج الرجل والرأقه لأن في انکشافه ما يسيء. وتعني 
الفضيحة والجيفة» كما عند الرازي في تفسير قوله تعالى (فبعث الله غراباً يبحث في 
الأرض ليريه كيف يواري سوأة أخيه » المائدة 1”. 


ومرة آحری تجدنا ميل إلى ترجيح الجانب اجازي للسوأة كما وردت في الآية. 
لأننا افترضنا في اللباس آن آدم وزوجه کانا عاریین في الجنة قبل وسوسة الشیطان 
وأكل الثمرة المنهي عن أكلها. فإذا فهمنا السوأة بمعنى الفرج عند الرجل والرأة على 
الحقيقة» حق لمعترض أن يقول: لكن الفروج كانت موجودة ومكشوفة قبل المعصية ولم 
يكن في انكشافها ما يسيء لأن الإحساس بالحرج لدى انكشاف العورة إحساس 
اجتماعي لايمكن حصوله بوجود المرء وحيداً في البرية» ولا يمكن وقوعه بغياب آخرين 
یرون السوأة ویطلعون علی العورة. والله تعلی يحدد أن ظهور السوآت في عين آدم 
وزوجه كان بعد العصية وأكل الشجرة ولا یتفق هذا مع کونهما عاريين قبلها إلا ذا 
اعتمدنا الجانب الجازي للفظ. فکما ذهب ابن عباس وقتادة إلى تعریف لباس التقوی 
بأنه العمل الصالح» نذهب نحن إلى تعریف السوأة بأنها العمل الطالح» الذي يسيء 
إلى المرء انكشافه» خصوصاً إذا كان من التوايين ذوي الضمائر الحية المؤمنة كآدم 
وزوجه. لذا فإننا نؤكد ما قلناه في كتابنا (الكتاب والقران - قراءة معاصرة/ بحث 
البشر والانسان) بأن «إفبدت لهما سوآتهما» هي العمل السيء وليس الفرج. 

يبقى أمامنا سؤال لا نستطيع أن نتجاهله. هو أننا إذا اعتبرنا اللباس مجازاء والسوأة 
مجازا» فلماذا طفق ادم وزوجه يخصفان عليهما من ورق الجنة» وهذه صورة حقيقية 
لامجاز فيها؟. نقول: نعود إلى أيتي الأعراف وطه» لنجده تعالى یقول: «إبدت لهما 
سوآتهما وطفقا يخصفان عليهما من ورق الجنة» ونتذ کر أنه سبحانه قال حاط 
أدم قبل ذلك مباشرة: إن لك ألا تجوع فيها ولا تعرى ۰ وأنك لا تظماً ولا 
تضحى» طه ۸ . ونلاحظ أن الواو في قوله 8وطفقا» استعنافية» ليس فيها 
ما يشعر بأية رابطة سببية أو شركية بين ظهور السوات وخصف ورق الجنة. 


لقد أسكن تعالی آدم وزوجه الجنة» حيث لاجوع (وجود الثمار البرية) ولا عري ولا 
ظماً لوجود الیاه ولاحاجة إلى ظلء فهو لایطلب الشبع لأنه دائماً شبعان ولا يطلب 
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الكسوة لأنه لا یجد را في عريه (ورحم الله من قال إن المؤمن لايعرى ولو كان 
عارياً والكافر لايخفى ولو كان کاسیا)» ولا يطلب الري لأنه لايعطش لكثرة المياه» 
ولايطلب الظل لأن الظل موجود والحر لايؤذيه. كل هذا مرهون بأمر واحد» هو طاعة 
الله بعدم الاقتراب من الشجرة. لكن الله خلق الإنسان بالأصل نام ضعيفاًء ومن هنا 
جاءت معصية آدم بدليل قوله تعالى «ولقد عهدنا إلى آدم من قبل فنسي ولم نجد له 
عزما» طه ١١‏ . أما حين عصى آدم ربه فغوى» فقد خرج إلى العراء هو ومن معه 
حيث الجوع والعطش إذا لم يعمل» ويجد الحاجة إلى الملابس التي تحميه من البرد وإلى 
الظل الذي يحميه من الحر ويحتاج إلى ظاهرة العمل (فتشقى) وهنا جاء مفهوم الشقاء 
للجنس في ظاهرة العمل لأنه في مجتمع الأمومة المرأة تعمل أكثر من الرجل. وفي رأينا 
سبب الاستتار بورق الجنة هو تصرف طفولى بدائى للشعور بالذنب» فعندما بدا له ذنبه 
(وعي الذنب وبداية ظهور مفهوم الضمير الإنساني) حاول الاختباء وذلك بخصف 
ورق الجنة كما لو أنه باختبائه يخفي ذنبه. أما القول بأن خصف ورق الجنة كان لمواراة 
الفروج والعورات فليس عندنا بشيء. ن ظهور العورات وابداء السوآت علی اقيقة 
أمر مستهجن طبعاً ومستقیح عقلاء ما ضمن وسط اجتماعي يضم آخرین» ولیس في 
و وإذا كان آدم ضمن مجتمع يضم آخرین» أي لیس 
لوحده فهذا ي يعنى أن البشر وجد على الأرض قبل آدم وأن آدم هو أول مخلوق تأنسن 
(Homosabiens)‏ (الاصطفاء) وکان ضمن مجموعة حيوانية هي البشر 
«(Homoerctus)‏ وعندها لايوجد شيء اسمه مستهجن أو عورة. ويعني فعلاً أنه 
كان عارياء ون خصف الورق هو سلوك طفولي بدائي للشعور بالذنب لذا قال عن آدم 
وزوجه (أبويكم) ولم يقل والديكم لأن آدم أبو الإنسان وليس والد البشر. 

تعرض القرآن للحجاب والجلباب والخمار في آیات ت ثلاث فقو (۸) الأول وهي آية 
الحجاب تتعلق بنساء النبي حصراء ولم يشر لا تلميحا ولا تصريحاً أنها تعلق بنساء 
المؤمنين» والآية هي: «إيا أيها الذين آمنوا لاتدخلوا بيوت النبي..» الأحزاب ۵۳. 
وقد روى السيوطي في تفسير الجلالين أن أسباب نزول الآية هي أنه لما تزوج النبي 
زينب بنت جحش دعا القوم فطعموا ثم جلسوا یتحدئون, فأخذ كأنه يتهيأ للقيام فلم 
يقومواء فلما رای ذلك قام وقام من القوم من قام» وقعد ثلاثة ثم انطلقواء فجعت 
(والحديث على لسان اښ بن مالك) (البخاري )٤ ٤۱۷‏ فأخبرت ۳ أنهم انطلقواء 
فجاء حتى دخل» وذهبت أدخل فألقى الحجاب بيني وبينه» وأنزل الله الآية. . وفي رواية 


۳۰۹ 


عن عائشة زوجة الرسول حول أسباب نزول هذه الآية (آحرجها الطبراني) قالت: 
كنت آکل مع النبي في قعب فمر عم فدعاه فأكل فأصابت إصبعه (صبعي فقال: أوه 
لو أطاع فیکن مارآتکن عين» فنزلت آية الحجاب. وفي رواية ثالثة عن ابن عباس حول 
نزول هذه الاية قال: دخل رجل على النبي فأطال الجلوس فخرج النبي ثلاث مرات 
ليخرج فلم يفعل» فدخل عمر فرأى الكراهية في وجهه. فقال للرجل: لعلك آذيت 
النبي فقال النبي لقد قمت ثلاثاً لكي يتبعني فلم يفعل» فقال له عمر: يارسول الله لو 
اتخذت اا فان نساءك لسن كسائر النسای وذلك أطهر لقلوبهن» فنزلت آية 
الحجاب. أما منع زواج نساء الرسول من بعده فجاء في أسباب نزولها أنه بلغ النبي أن 
رجلاً وهو (غالبا) طلحة بن عبيد الله يقول: لو قد توفي النبي تزوجت فلانة من بعده؛ 
فنزلت الآية بمنع زواج زوجات الرسول بعد وفاته. 


ونحن نری ناحية مهمة عدا فی هذه الاية عندما ذکر احجاب کر بیوت النبي 
الرسالة: «اوماکان لکم أن تؤذوا رسول الله ولا أن تتکحوا آزواجه من بعده». 


والاية الثانية وهي آية اجلباب جاءت لنساء الرسول ولنساء المؤمنين وهي: : «یاآیها 
النبي قل لأزواجك وبناتك)» الأحزاب .۰٩‏ وجاء في أسباب نزولها عن عائشة 
قالت: خرجت سودة بعدما ضرب الحجاب على نساء النبى لحاجتها (كانت النساء 
یقضین حاجتهن خارج الدينة ومسا وکانت امرأة جسیمة لاتخفی علی من يعرفها 
فرآها عمر فقال: ياسودة أما والله ماتخفین علینا فانظري كيف تخرجین فانکفأت 
راجمة ورسول الله في بيتي وإنه ليتعشى وفي يده عرق (عظم عليه بعض اللحم) 
فقالت: يارسول الله إني خرجت لبعض حاجتي» فقال لي عمر كذا وكذاء فأوحى الله 
ليه ثم رفع عنه وان العرق في يده ماوضعه فقال: إنه قد أذن لكن أن تخرجن 
لحاجتكن (البخاري »)447١‏ وأخرج ابن سعد في الطبقات عن أبي مالك قال: 
كانت نساء النبي يخرجن بالليل لحاجتهن» وكان ناس من النافقین يتعرضون لهن 
فيؤذين» فشكون ذلك» فقيل ذلك للمنافقين فقالوا إنما نفعله بالامای فنزلت الآية. وهنا 
أيضاً نلاحظ ناحية مهمة جداً وهي أن الآية خاطبت الرسول من مقام النبوة «إياأيها 
النبي» لأنها جاءت لشروط موضوعية سادت في عهد النبي (ص) لذا فهي آية 
تعليمية لاتشريعية وإسقاطها الآن هو اخروج حسب الأعراف لتفادي أذى امجتمع. 
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الاية الثالثة تتعلق بالخمار والزينة وهي موجهة لعموم الومنات: لوقل للمومنات 
يغضضن من آبصارهن.. الآية» النور ۳۱. وجاء في أسباب نزولها عن مقاتل قال: 
بلغنا أن جابر بن عبد الله حدث أن آسماء بنت مرتد كانت في نخل لهاء فجعل 
النساء یدخلن علیها غير موتررات فیبدو ما في آرجلهن ی یل ویو 
صدورهن وذوائبهن» فقالت أسماء ما أقبح هذا. فأنزل في ذلك الاية. وأخرج ابن 
جرير عن حضرمي أن امرأة اتخذت صرتين من فضة واتخذت جزعأء فمرت على قوم 
فضربت برجلها فوقع الخلخال على الجزع فصوّت. فأنزل إولايضربن بأرجلهن..» 
إلى آخر الاية. (انتهى الاقتباس). 

لقد قلنا أن الرسالات السماوية كلها أنصفت الرأة حين نزلت» وأعادت لها 
كرامتها وموقعها إلى جانب الرجل» ورسمت لكل منهما دوره في الأسرة واجتمع. 
وقلنا إن ما آل إليه وضع المرأة فيما بعد وتغير نظرة المجتمع إليهاء إنما كان بتأثير انتهاء 
عصر الأمومة وحلول العصر الأبوي» وخا النطلقات الذ كورية التي حكمت تعاليم 
السدنة في الدیانات الرافدية والفارسية والهندیت وحکمت تعالیم الاأحبار في الديانة 
اليهودية» وتعالیم الكهنة والرسل في السيحية. 


ولم تكن الرسالة ا محمدية» من هذه الزاوية بالذات» أحسن حظاً من سابقاتهاء ولم 
يكن الفقهاء والفسرون» في تا المرأة ولباسها وحجابهاء أكثر اعتدالاً من سابقيهم 
من سدنة وأحبار وكهنة ورسل» يضاف إلى ذلك أمور: 
e‏ کان 9 عصره وعابد اهل تفه 9/9 ار 
ن في المسجد. . ومنهم كعب بن ماتع احميري العروف بکعب الأخبان 
أسلم في عهد عس واستصفاه معاوية لكثرة علمه وأسند إليه القصص في بلاد 
الشام» وهو الذي روى ابن عبد البر في الاستيعاب أنه قال: ما من شبر في 
الأرض» إلا وهو مكتوب في توراة موسى مايكون عليه وما يخرج منه إلى يوم 
القيامة. وغير هؤلاء كثير. 
۲ - تأخحر التدوين ع إلى ما بعد القرن الأول مین ج ورواية الحديث بالمعنى من 
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جهة ثانية» وتفشي الأحاديث الوضوعة بين الناس بدوافع سياسية ومذهبية من 
جهة ثالثة. 
التحرج من الوقوع في الإثم» الذي دفع التطرف فيه أئمة کبارا؛ كالطبري 
والسيوطي» لتضمین کتبهم کل ما وصل إليهم دون غربلة ونخل» تارکین 
مسولية ذلك على القاری. 
4 - نظرة القدسية والعصمة التی یسبغها البعض على التراث بأجمعه» وعلی أهل 
التراث بأجمعهم» إلى حد وجد ابن عبد البر نفسه معه في طریق مسدود؛ وهو 
ینظر في آیات الوضوء والتیمم» ویحاول الوصول إلى حل منطقي لترتیب نزولها 
لایتعارض في الوقت نفسه مع کل ما قیل قبله» فقال عبارته الشهورة: وهذا هو 
الداء الذي لم اجد له دواء. 
كل هذا مجتععا سور بدرجة أو بأحری» في صياغة نظرة الفتهاء بعد العصر 
النبوي إلى المرأة عموماًء وإلى لباسها وحجابها وخمارها خصوصاً. 

نبدأ بالإمام الطبري» وبقصة الخطيئة الأولى كما وردت في تفسيره وفي تاریخه 
يقول: حدثنا الحسن بن یحبی قال أخبرنا عبد الرزاق بن همام فقال» أخبرنا عمر بن عبد 
لحان سح رع ب aS‏ لا أسكن الله تعالى آدم وزوجته الجنة» ونهاه 

عن الشجرة» وكانت شجرة غصونها متشعب بعضها في بعضء وكان لها ثمر تأكله 
الملائكة لخلدهم» وهي الثمرة التي نهى الله عنها آدم وزوجته» فلما أراد إبليس أن يستزلهما 
دخل في جوف الحية» وكان للحية أربع قوائم» كأنها بختية» من أحسن دابة خلقها الله 
تعالى» فلما دخلت الحية الجنة حرج من جوفها إبليس» فأخذ من الشجرة التي نهى الله 
عنها آدم وزوجته» فجاء بها إلى حواء فقال: أنظري إلى هذه الشجرة ما أطيب ريحهاء 
وأطيب طعمهاء وأحسن لونهاء فأحذت حواء فأكلت منهاء ثم ذهبت بها إلى آذم فقالت: 
أنظر إلى هذه الشجرة ما أطيب ريحهاء وأطيب طعمهاء وأحسن لونهاء فأكل منها آدم 
فبدت لهما سواتهما؛ فدخل آدم في جوف الشجرة فناداه ربه: یاآدم أين أ نت؟ قال: أنا 
هنا يارب. قال: ألا تخرج؟ قال: أستحي منك يارب. قال: ملعونة الأرض التي خلقت 
منها لعنة حتى يتحول ثمرها شوکا. قال: ولم يكن في الجنة ولا في الأرض شجرة كانت 
أفضل من الطلح والسدر. ثم قال: يا حوای أنت التي غررت عبدي» فإنك لاتحملين حملا 
إلا حملته كرهأء فإذا آردت أن تضعي ما في بطنك آشرفت على الوت مراراً. وقال 
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للحیة: أنت التي دخل اللعون في بطنك حتی غو عبدي» ملعونة نت لعنة حتی تتحول 
قوائمك في بطنك. ولا يكن لك رزق إلا التراب» أنت عدوة بني آدم وهم أعداؤك» حيث 
قيل لوهب: ما كانت اللائكة تأکل. قال: یفعل الله ما یشاء. 


ثم یسوق الطبري في تفسیره وتاریخه قصة أخرى للخطيعة الأولى يبدو فیها 
واضحاً الجانب اجنسي فیقول: حدثني يونس بن عبد الأعلى قال» آخبرنا عبد الله بن 
وهب قال قال عبد الرحمن بن زيد بن أسلم: وسوس الشيطان إلى حواء في الشجرة 

حتى أتى بها إليهاء ثم حشنها في عين آدم؛ قال: فدعاها آدم لحاجته قالت: لا إلا أن 
تأتي هاهناء فلما أتى قالت: لاء إلا أن تأكل من هذه الشجرة . قال: فأكلا منها فبدت 
لهما سواتهما. قال: وذهب آدم هارياً في ال جنة فناداه ربه: یاادم امي تفر؟ قال: لا 
یارب ولکن حیاء منك. قال: یاآدم أنى أتيت؟ قال: من قبل حواء یارب. فقال الله عز 
وجل: فان لها علي أن آدمیها في كل شهر مرة كما أدمت هذه الشجرة . وآن آجعلها 
سفيهة وقد كنت خلقتها حليمة» وأن أجعلها تحمل كرهاً وتضع كرهأء وقد كنت 
جعلتها تحمل يسراً وتضع يسراً. قال ابن زيد: ولولا البلية التي أصابت حواء لكان 
نساء هل الدنيا لایحضن,» ولكنٌّ حلیمات؛ ولكنٌّ يحملن يسراً ويضعن يسرآ . 

و ام حدثنا ابن حميد قال: 
حدئنا سلمة بن الل برش غرم محمد باسح ی ين 
فف عن سعید بن السیب قال؛ سمعته یحلف بالله ما يستثنی(۳: ما اکل آدم من 
الشجرة وهو يعقل» ولکن حواء سقته الخمر حتى إذا سكر قادته إليها فأكل منها. فلما 
واقع آدم وحواء الخطيكة» أخرجهما الله تعالى من الجنة وسلبهما ما كانا فيه من النعمة 
والكرامة» وأهبطهما وعدوهما إبليس والحية إلى الأرض. 

والتأمل في القصص الثلاث التي تعكس نظرة المفسرين إلى المرأة وموقف الفقهاء 
منها. يجد أنها تکاد تکون صورة طق الأصل عن الرواية التوراتية التي أوردناها آنفاً. 
لا بل يجد فيها ما لم يرد في بال واضع الرواية التوراتية. ویجد فیها من الركاكة 
والتناقض الضحك ما یدفع الانسان العادي إلى رفضها وإنكارهاء فما بالك يإمام 
كالطبري. لکنه التحرج من الإثم وتقدیس التراث والسلف. 

فممارسة اجنس في الجنة كانت شائعة بين آدم وزوجه. حسب القصة الثانية» وهو 


۳۵۰ 


ما تنكره القصة الثالثة حين تعتبر الغروج من الجنة جزاء على الخطيئة الأولی» وعقوبة 
على مارسة الجنس فى مكان مقدسء مما يذكرنا بأسطورة أساف ونائلة وتحولهما إلى 
تمثالين» عقوبة لهما على مارسة الجنس في البيت الحرام. 
والشكر وتعاطي شرب الخمر كان معروفاً في الجنة» حسب القصة الثانية» التي 
لاندري إن صدق رواتهاء كيف جازت على رجل مثل سعيد بن المسيب0 '. 
والحمل والإنجاب كان شائعاً فى الجنة. حسب القصة الثانية» فقد جعلها الله 
بالأصل تحمل يسراً دون حيض» إلا أنه سبحانه جعلها تدمى مرة في الشهر عقوبة على 
إدمائها الشجرة» وجعلها تحمل كرهاً وتضع كرهاً. 
والملائكة كانت تأكل فى الجنة من ثمر الشجرة ا محرمة لتبقى خالدة» حسب القصة 
الأولى» رغم ما ورد في التنزيل الحكيم صراحة من أنهم لايأكلون. 
لكننا لانستطيع إنكار أن الإمام الطبري كان في نفسه شيء لكنه لسبب أو لآخر 
لايستطيع البوح به» بدليل السطر الأخير من القصة: «قيل لوهب: ماكانت الملائكة 
تأكل! فقال: يفعل الله مايشاء». واللبيب من الإشارة يفهم. 
لقد أباح المفسرون والفقهاء لأنفسهم الرواية عن بني إسرائيل تحت غطاء حديث 
نسبوه للنبي يقول: «حدئوا عن بني إسرائيل ولا حرج» (البخاري ۳۲۰۲). فأخذت 
الإسرائيليات طريقها إلى كتب التفسی وأخذها الخلف عن السلف بتأثير التحرج من 
الإثم وتقديس التراث وأهله کما أوضحنا آنفاً. ولكن» كيف يصح مثل هذا احدیث؛ 
إلى جانب عشرات الاحاديث الاخرى التي تنهى عن سؤالهم والاخذ عنهم؟ 
- روى أحمد عن جابر أن عمر بن الخطاب أتى النبى بكتاب أصابه من بعض أهل 
الكنات» فقرأه علی البی فعضب وقال: أمهؤكون فیها يااين اخطاب؟ والذي 
نفسي بيده لو أن موسی حي ما وسعه إلا أن يتبعني. وفي رواية أخرى: فغضب 
وقال: لقد جعتکم بها بیضاء نقية» لاتسألوا أهل الکتاب عن شيء» فیخبر و کم 
بحق فتكدّبوه أو بباطل فتصدقوه. 
- روى البخاري عن أبي هريرة: لاتصدقوا أهل الكتاب ولاتكذبوهم» وقولوا آمنا 
بالله وما آنزل إلينا وما أنزل إليكم والهنا والهکم واحد» ونحن له مسلمون. 
(لبخاري 4۱۲۰). 
- روی البخاري من حدیث الزهري عن ابن عباس أنه قال: كيف تسألون أهل الکتاب» 
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وكتابكم الذي أنزل الله على رسوله أحدث الكتب تقرؤونه محضاً لم یشب وقد 
حدثکم أن أهل الكتاب بدلوا كتاب الله وغیروه» وكتبوا بأيديهم كتاباً قالوا هو من 
عند الله ليشتروا به ثمناً قليلاء ألا ينهاكم ما جاءكم من العلم عن مسألتهم. لا 
والله ما رأينا منهم رجلاً يسألكم عن الذي أنزل إليكم. (البخاري ۸۱۵). 
- روى ابن جرير عن عبد الله بن مسعود أنه قال: لاتسألوا أهل الكتاب عن شي 
فإنهم لن يهدوكم وقد ضلواء أما أن تكذبوا بحق أو تصدقوا بباطل. (مسند 
أحمد ٤‏ . 1°( 
فإذا كان هذا حال الفسرین ن لكتاب الله» في نظرتهم إلى الرآق حين يرون آنه تعالی 
طرد آدم وحواء من الجنة لأمر ارتکبته حوای وأنها كانت السوولة لاولی عمداً مع 
الاصرار عن الخطيئة الأولى» وأنه سبحانه أخذ جميع بنات حواء بجريرة آمهن خلافاً 
لقوله في التنزیل الحكيم لإولاتزر وازرة وزر أخرى)» وأنه عاقبها فجعلها تحیض مرة 
في الشهر ولم تكن قبل ذلك کذلك. 
نقول إذا كان هذا ما فهمه المفسرون من كتاب الله فما هو حال امحدئین وموقفهم 
من المرأة» وكيف نظروا إليها؟ 
- روی الترمذي وأحمد وأبو داوود عن النبي أنه قال: «لو كنت آمر أحداً أن يسجد 
لاحك لامرت الزوجة أن تسجد لزوجها» (الترمذي ۱۰۷۹). وهذا حدیث 
لايتفق مع قوله تعالى: «إومن آياته أن خلق لكم من أنفسكم أزواجاً لتسكنوا 
إليها وجعل بينكم مودة ورحمة الروم ۲۱. 
- روی ابن الأخوص عن النبى أنه قال: (النساء عورة فاحبسوهن فى البیوت» 
وهذا لايتفق مع حديث النبي الآخر «استوصوا بالنساء خيرأ» (البخاري 
۷ ) إلا إذا' كان اير عند النبی هو السجن.. حاشاه. 
- جاء في صحیح البخاري أن النبي خرج في أضحى أو فطر إلى المصلى» فمر على 
نساء فقال: «يامعشر النساء تصدقن فإني رأيتكن أكثر أهل النارء قلن ويم يا 
رسول الله؟ قال: تكثرن اللعن وتكفرن العشير» فما رأيت ناقصات عقل ودين 
أذهب للب الرجل الحازم من حداکن» قلن وما نقصان ديننا وعقلنا؟ قال: 
أليس شهادة المرأة نصف شهادة الرجل» فذلك من نقصان عقلهاء أليس إذا 
حاضت لم تصل ولم تصم فذلك من نقصان دینها». 


YoY 


E‏ أي هريرة عن النبي أنه قال: «ثلاثة تقطع صلاة الرجلء المرأة وامحمار 
والکلب الاسود» (مسلم ۰) وكان هذا الحديث مدار حوار طریف بين 
السيدة عائشة (رض) وأبي هریرة» فارجع ! ليه في مظانه. 

- آورد الإمام الغزالي الملقب بحجة الإسلام في كتابه إحياء علوم الدين حدياً 
أخرجه الطبراني» يقول فيه النبي: «للمرأة ستران الزوج والقبر». 

- وآورد جديا آعر آحرجه الاق أبو بكر یقول فيه الثبی: وللعرأة عشر عورات؛ 
إذا تزوجت ستر الزوج واحدة» فاذا ماتت ستر القبر العورات العشر». 

- وروی ابن مسعود أن النبي قال: «المرأة عورة» إذا خرجت است ستشرفها الشیطان» 
وهي آقرب ما تکون من الله ما كانت في بيتها» (لترمذي ۱۰۹۳). 

- وروی أبو الأعلى الودودي: استأخرن فليس لكي أن تحققن الطریق (أي ترکین 
وسطها) عليكن بحافات الطريق. والطريف أن بعض الفقهاء رأى أنه لا يجوز 
للمرأة أن تلتصق بالجدار لأنه مذكر. 

- وروي عن ابن عمر أن امرأة سألت النبي فقالت: تاج الزوج على الزو جة؟ 
فقال: له تتصدق من بیته بشيء إلا يإذنه» ولا تصوم و إلا پاذنه» فإن فعلت 
لعنتها ملائكة الله وملائكة الرحمة وملائكة الغضب. 

- وروی السيوطي عن النبي أنه قال: ليس للنساء سلام ولا عليهن سلام (ويقصد 
بالسلام أي التحية). 

- وروي عن الإمام علي بن أبي طالب كرم الله وجهه أنه قال: المرأة شر كلهاء وشر 
ما فيها أنه لابد منها. 

هذه أمثلة نسوقها کنماذج» نلقي بعض الضوء على نظرة الفقهاء ۴ المرأة ر 

ولو شعنا لأوردنا منها اكات التي تطفح بها كتب الحديث والفقه. ولو شعنا لاوردنا أمام 
کل منها من :الآيات: والأحاديت ما يكفل نکاره ورده. لکننا نكتفي بالاشارة إلى أيتين 
من آيات التنزيل الحكيم» من أصل عفرت الایات التي تكرم المرأة وتساويها بالرجل: 
اها لس حَلفاكُمْ من ذکرٍ وای وَجَعَلنَاكُمْ سُعُوبًا زبایل رفوا إن کرک 
عن الله کمن الله عَلِيمٌ بير الحجرات ۱۳ . ونفهم أن الذكر والأنثى عند الله 

سوای وأن معيار التكريم عند الله هو العمل الصالح» وليس عنده أي معيار آخر. 
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#ضرب الله مثلا للذين کفروا امرأة نوح وامرأة لوط التحریم ۱۰. 

#وضرب الله مناد للذين آمنوا امرأة فرعون..4 التحريم ۱۱۱ 
الصلاة والصوم فینقص الدين» فالدین أكبر من مجرد الصلاة والصوم والله تعالی آکبر 
وأعقل من أن يجعل من الحيض الذي أبدعه هو في المرأة لغايات حفظ النوع ا 
لتحقيرها ونقصان دینهاء ونفهم أنه تعالى يشير في إلماحة رائعة ئعة إلى قدر المرأة عنده حين 
يضربها مثلاًللذین آمنوا من ذكور واناث ومثلاً للذين كفروا من ذكور وإناث. لکن 
آکثر الناس لایعلمون. 

5 حيرا أمام قول النبي: «استوصوا بالنساء خيراً» (البخاري »)٤۷۸۷‏ وأمام 
قوله ٠‏ رفقاً ll‏ و هل لاحظ ابي آن البعض لايرفق 0 
نقراً أن إمام e‏ قال لصهره في أول لقاء بينهما: إن رابك منها 
آمر فعليك بالعصا!!. 


نبذة تاريخية: 


أخذ العرب الحجاب عن الفرس الزرادشتيين» الذين كانت المرأة عندهم كائناً غير 
طاهر» عليها أن تربط فمها وأنفها بعصابة كيلا تدنس بأنفاسها النار المقدسة. وقلد 
العرب البيزنطيين في عزل المرأة وانزوائها بالمنزل» الذين أخذوا ذلك عن الإغريق» 
حنك كان الیل تفن مسقل اجه لعا ولا هر سای ا الغليد 
كلياً أيام الوليد الثاني في العهد الأموي» الذي كان آول من أحدث ركن الحريم في 
النزل العربي( . 

وکان العرب قبل وإبان البعثة احمدية یتألفون من طبقتین» طبقة الأحرار وطبقة 
الف كان الرق نكاما م به عند العرب قبل وبعد البعثة احمدية. ‏ وكان 
تارف والعييد مصايرال؟ أسواق اه زارو ولم تر الغرواك و العضر ری 
عن کونها ی من مصادر الرق» فالامام الواحدي في اسنات النزول يربط نزول 
قوله تعالى: واحصنات من النساء إلا ما ملكت أيمانكم کتاب الله عليكم..» 
النساء ۲4. بغزوة أوطاس فيقول عن أبي سعيد الخدري: أصبنا سبايا يوم أوطاس 


۳۵ 


نعرف آنسابهن وآزواجهن فکرهنا أن نقع علیهن فسألنا النبي (ص) فنزلت الآية 
فاستحللناهن( '. والامام الرازي في تفسیره الکبیر يرى للاحصان آربعة وجوه أحدها 
الحرية. فاحصنة هي الحرة. ولا سقطت هذه الصفة عن الرأة السبية في الغزوه فقد 
أصبحت من ملك الیمین فحل وطوها. ویستشهد بقوله تعالى إومن لم یستطع منکم 
طول أن ینکح الحصنات# أي اطراثر. 

كان لابد من هذه التوطئة لما بين اوق وال من فرق في اللباس والحجاب» 
وتأكيداً لما قلناه وقاله كثيرون من أن اللباس والحجاب عند المرأة ليس تكليفاً شرعياً 
بقدر ما هو سلوك تقتضيه الحياة الاجتماعية والبيئة» يتغير بتغيرها. ومن هنا فقد فق 
العرب» قبل البعثة المحمدية وأثناءها وبعدهاء بين لباس الحرة ولباس الامة. فلباس الحرة 
العربية هو لباس السيدة خديجة (رض»» التي تزوجها النبي قبل البعنة. غطاء للرأس يقي 

من الحر ويجمع الشعر أن یتبعش وثوب طويل يستر القسم الأسفل من الجسدء لعدم 
جود ألبسة داخلية وقتهاء وفضفاض يسمح لها بحرية الحركة في أعمالها وتحركاتها 
داخل البيت وخارجه ولم يكن في الثوب فتحات أو جيوب إلا فتحة في الصدرء تبدو 
منها نهود المرأة حين تنحني إل الأمام وهو الجيب الذي ضربت عليه المرأة المؤمنة 
خمارها حين نزلت آية النور ۳۱. ولم يكن لباس الرجل يختلف من هذه الزاوية البيئية 
الاجتماعية عن لباس المرأة» فقد كان يغطي رأسه من الحر» ويلبس ثوباً طويلاً كيلا تظهر 
عورته ن یقعد لعدم وجود ألبسة داخلية وقنها. بالاضافة إلى ل كان يطلقها ارج 
حتى لا يعاب بين قومه. وتروي لنا السيرة أن النبي كان يلبس كما يلبس الناس من 
حول حتى أن الرجل يدخل السجد فيسأل القاعدين: أيكم محمد؟. 

أما لباس الأمَة» التي اعتبروها تاريخياً ملك يمينء فقد كان أمراً آخر مختلفاً تماماً 
عما ذكرنا. وهذا بديهي طبيعي من جانبين. الأول أن الأمَة تعمل عند أسيادها على 
الطعام والشراب وكافة الأعمال المنزلية إضافة إلى جلب اللوازم والحاجيات من 
السوق. والثاني احتلاف المكانة الاجتماعية بين الحرائر والإماء» الأمر الذي اقتضى 
وجود فارق في اللباس للتمييز بینهن. هذا الفارق الذي تعمق أكثر واتضحت ضرورته 
بعد الفتوحات الکبری» في ضوء كثرة عدد الإماء والعبيد» حتى صار امتلاكهم 
والا کثار منهم موضع تفاخر ومباهاة. وکان لابد لهذا من أن یحظی باهتمام الفقهاء. 
ومن هنا فنحن نجد في كتب الفقه أبواباً كثيرة تضع ا للحرّة وا وأخرى 
للام َة والعبد» في مجال النكاح والطلاق وقذف المحصنات والزنا وغيرها. فللعبد في 


Too 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


موطأ مالك أن يتزوج بامرأتين أما الحر فبأربع. ويقع الطلاق من العبد بتطليقتين ومن 
الجر بخلاث» وعدة الطلاق للامَة شهر ونصف» وعدة لتيل بعد وفاة الزوج شهران 
وخمسة یام وحد العبد والاْمة في الزنا خمسون جلدة( 4 “» وحدهما في قذف 
احصنات أربعون» وليس على قذف الأمة حد. ولا یجوز للعبد (ذا طلق زوجته آن 
يرتجعها إلا بعد أن يطأها رجل آخر*""©. 


أما في مسألة الحجاب فقد كان التفريق واضحاً على الصعيد التطبيقي الفقهي بين 
اة والاَة, یقول الد کتور نجمان یاسین" 6 : راما الحجاب الذي ضرب على الرأق 
والذي کان يعني إدناء الجلباب وفقاً لقوله تعالی: 


اه اي ف اجك بتاك ونساء امن يدنِينَ عَلَهِنَ من جلاییهن 
ذلك آذنی أن يُعْرَفنَ قل ین وَكَانَ الله غَفُورًا رَحِيمًا» الأحزاب ۹ 


فالقصد منه ألا «يتشبهن بالإماء في لباسهن إذا خرجن من بيوتهن لحاجتهن»› 
فیکشفن عن شعورهن ووجوههن» ولكن يدنين عليهن من جلابيبهن؛ لا يعرض لهن 
فاسق بأذى إذا علم آنهن حرائر». فقد كانت الحرة تلبس لباس الامة ذاته» فأمر الله 
نساء المؤمنين بإدناء جلابيبهن عليهن؛ ودناء الجلباب أن تتقنع وتشد على جبينها. 
وهذا يعني أن الجلباب اتخذ كإجراء وتدبير لمعالجة حالة استثنائية دخلت على مجتمع 
الدينة. ون الرسول (ص) قد حشي ألا يميز الفشاق من الشباب بین الامَة التي 0 
وضعها باعتبارها مل وكة أن تظهر مكشوفة» وأن تظهر محاسنها بأنواع الزينة للترغیب 
في شرائها وبين الحرة» فیتبعها الغواة وقد يصيبها منهم مکروه. والحق أن الفسرین قد 
وضعوا اليد على سيب إدناء الجلاييب» ووجدوا علاقة بين الجلباب والوضع 
الاجتماعي الأخلاقي في المدينة). أه. 

00 نرى أن الخليفة عمر بن الخطاب قد أخذ إجراءات احترازية للحيلولة دون 

بين الحرائر والإماء» فلم يكن يسمح للجواري الخروج في هيئة الحرائر” 00 
ا ال رب ۳ «آن لاتلبس الامة خمارا 
ولا يتشبهن بالحرائر)9 ۳ 

أما بالسبة للفقه» فقد آجاز الفقهاء هة لباساً معنا نجده عند عبد الرحمن 
المزیری(" كل تحت عنوان لباس الامَة في الصلاة یقول: شرط الصلاة الثاني هو ستر 
العورق ويختلف حد العورة بالنسبة للرجل والحرة والأمق فحد العورة للرجل عند 


ل 


المالكية من السرة إلى الركبة» والركبة ذاتها عندهم عورة أما السرة فخلاف ذلك 
والأمّة کالرجل» وتزيد عنه أن بطنها كله وظهرها عورة» وعورة الرأة الحرة هو جمیع 
بدنها حتی شعرها النازل على أذنيها لقوله (ص): الرأة عورة ویستثنی من ذلك باطن 
الكفين وظاهر القدمين. وقال الشافعية مثل ذلك مع بعض الاختلافات الطفيفة» أما 
عند الحنابلة فالعورة كما قال الشافعيق إلا أنهم استثنوا من الحرّة الوجه فقطء وكل ما 
عداه عورة عندهم. 

وتنقسم العورة إلى مغلظة ومخففة فالمغلظة للرجل هي القبل والخصيتان وحلقة 
الدب والخففة ما عدا ذلك. أما المغلظة للأمة فهي كالرجل بزيادة الإليتين» واففة 
للأمة كالخففة للرجل. وأما الحرة فالمغلظة جميع بدنها ما عدا الأطراف والصدر. 

هذا كله في الصلاة» فما هو الحكم خارج الصلاة؟ نعود إلى كتاب الفقه على 
الذاهب ري فنراه يقول: يجب على المكلف ستر عورته خارج الصلاة عن نفسه وعن 
غيره» من لایحل لهم النظر إلى عورته إلا لضرورة كالتداوي. حد العورة للمراة الحرة 
خارج الصلاة هو ما بين السرة وال رکب إذا كانت في خلوة» او في حضرة محارمهاء أو 
فى حضرة نساء مسلمات. آما إا كانت بحضرة رجل آجنبی أو امرأة غير مسلمة 
فعورتها جمیع بدنها عدا الوجه والکفین. أما عورة الرجل خارج الصلاة فهي ما بين 
سرته ورکبته ویحل النظر إلى ما عدا ذلك من بدنه مطلقاً عند أمن الفتنة. أه. 

وإذا القينا نظرة على كتاب (الفقه الإسلامي وأدلته) للد كتور وهبة الزحيلي في 
باب حد العورة نجده يذ کر أن الأئمة اتفقوا على آن عورة الأمة هي عورة الرجل 
نفسهاء وان اختلفوا قليلاً في دخول السرة أو عدمه ويبين أن العورة للرجل عند 
ا ا قط وهی ا وعورة الأمة السوأتان مع الإليتين وعورة المرأة 
الحرة المغلظة جميع البدن ماعدا الصدر والأطراف من ا ویدین ورجلین وماقابل 
الصدر من الظهر كالصدر. 


ويوضح لنا مذهب الشافعية في أن السرة والركبة ليستا من العورة على الصحيح 


حدیث ا ران النبي (ص) يوم خيبر حسر الإزار عن فخذه حتى إني لأنظر إلى 
بیاض فخذه)(". 


ویلحق الشافعية عورة الامة بالرجل بجامع أن رأس كل منهما ليس بعورة ولان 
الرأس والذراع ما تدعو الحاجة إلى کشفه. 


۳۰۷ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلامي 


كما يشير الدكتور الزحيلي في مذهب الحنفية أنهم اعتبروا عورة الأمة ب 
الرجل لحا تخرج لحاجة مولاها في ثياب مهنتها عادة» فاعتبرت کاارم فى 
الأجانب عنهن دفعاً للحرج. ل 0 

وفي فقه الشيعة فان عورة الامة کعورة الرجل. فقد آورد الشیخ الطوسي  ”85(‏ 
۰ هم في تفسیره (التبیان): «قیل: العورة من النساء ماعدا الوجه والكفين 
والقدمین» وقیل العورة من الرجل العانة إلى مستغلظ الفخذ من آعلی الركبة وهو 
العورة من الاماء»۱ ©. 

فاذا كان لباس الامة في الصلاة كما ذكرناء فلك أن تتصور لباسها في أسواق 
النخاسة وهي تعرض للبيع في أسواق الدينة ودمشق وبغداد والقاهرق وهذا الأمر الذي 
بلغ ذروته في العصر العباسي ثم المملوكي فالعشماني. حيث كان الرجال یخافون على 
حراثر النساء من الاختلاط فعمدوا إلى منعهن من مغادرة البيوت» وإلى إجبارهن على 
تغطية وجوههن بسبب التسیب الجنسي» ونری فيه سبباً تاريخياً اقتضاه الواقع 
الاجتماعي. حين كانت الاماء تسیر في الطرقات وتقف في الصلاة عارية الثدیین 
والإبطين حاسرة الرأس؛ لاتستر سوى جيوبها السفلية ما بين الركبة والسرة. 

وذهب الرق» وانتهى عهد العبودية» وطوى التاريخ لباس الأمة» وبقي لباس الحرة 
علی آنه لباس الإسلام الشرعي» بینما هو لباس اجتماعي بحت لاعلاقة له بالإسلام أو 
بالإيمان لامن قريب ولا من بعید. 

يقول ابن تيمية: «الحجاب مختص بالحرائر دون الإماى كما كانت سنة المؤمنين في 
زمن النبي (ص) ا أن الحرة تحتجب والامة تبرز. وكان عمر إذا رأى مختمرة 
ضربها وقال: آتشبهین بالحرائر أي لکاع»*. ویقول: وقد كانت الاماء في عهد 
الصحابة يمشين في الطرقات متکشفات الرژوس ویخدمن الرجال مع سلامة 
القلوب 600 

يقول ناصر الدين الألباني في كتابه «حجاب الرأة السلمة في الكتاب والسنة): 
كان عن رفظ الان الأولين على أهل الذمة أن تكشف نساؤهم عن سوقهن 
وأرتخلهن. كي لایتشبهن بالسلمات*؟). 

هذا یظهر لنا بشکل قاطع أن أطروحة الحجاب التي تقوم على فتنة المرأة للرجل 
ليس لها أساس شرعي أو ديني» ولاتتفق حتى مع المنطق. إذ كيف تأمر بتحجيب 


۳۰۸ 


الحرائر ونسمح بسفور الامای ویتفق هذا مع مفهوم أن المرأة فتنة للرجل وأنها كلها 
عورة وأنها كلها شش والأمة أصلاً امرأة؟ وكيف نفهم أن الحرة القبيحة يجب أن 
تتحجب. ولابأس بسفور الامة ولو كانت شقراء حوراء فى الثامنة عشرة من العمر؟ إلا 
إذا فهمنا أن مفهوم «المرأة فتنة الرجل» جاء من التفسير التوراتي لقصة الخطيئة الأولى 
كما فصلنا في موضعه. , 

لقد تم تغليب الروح الذكورية في علاقة الفقه الإسلا مي التاريخي اراي بالمرأة 
وفى نظرته إليهاء حتى تحولت العادات العربية المتعلقة بها إلى دين» وأصبحنا نرى 
مصطلحات تقوم عليها حياة العرب الاجتماعية والأخلاقية حتى يومنا هذا. هذه 
الصطلحات هي: الشرف/ لیر ض/ النخوة/ الروءة/ الشهامة. وهي مصطلحات 
لانجدها أبداً في . التنزیل الحكيم» لأنها مفاهیم محليق زمانية ومکانية. 

جل ا مرت عر آما المرأة فليس لها عرض» وشرف الرجل العربي 
مور تال 3 آما واا وزوجة وتان أماءاكرأة إن اركنت: فاسععه او ظلمك فا 
فقد طعنت بشرف أبيها أو أخيها أو زوجها أو حتی ابن عمهاء وكأنما لا شرف لها 
خاص بهاء وإذا ارتکب الرجل الفاحشة فلا يطعن بشرف أخته أو زوجته. 

والرجل العريي إن رأى آخته أو ابنته العاقلة الراشدة مع شخص غريب (زمیل 
دراسة/ زمیل عمل/ جار)» ولم یبادرها ویبادره بالضرب والشتم إن لم نقل بالسدس 
والسكين» فهو فاقد فى نظر مجتمعه للنخوة والروءة والشرف. ولو آخذنا هذه 
الصطلحات جفهومها العربي؛ وحاولنا تطبیقها أو بحثنا لها عن مقابل عند الصيني 
والياباني والألماني» فلن نجد لها أثراًء ولتعرضنا عفرف وال قر ان E‏ 
ال محمدية رسالة إنسانية عالمية» فنحن لانجد أثراً لهذه الصطلحات في التنزيل الحكيم. 

ذلك ات هذه المفاهيم ف في التعامل مع المرأة عندنا أقوى من الدين» 
وغدت آقوی آثرا في اجتمعات ۳ من التنزيل اک نفسه. ورغم آنها ا 
بدوية بدائية» يستطيع الباحث أن يردها إلى الأصول التي جاءت منها كما رآیناه إلا 
أنها مسيطرة على حياتنا نحن العرب بالذات» مؤمنين ونصاری» من أبسط البيوت إلى 
أرقى الصالونات. ولا تغرنّك الشعارات التى يرفعها البعض هنا وهناك من تقدمية 
وعلمانية» فما إن تصل كلها إلى المرأة حتى تعود قبلية بدوية شأنها شأن غيرها. 

ثمة في القانون جريمة قتل اسمها «جريمة الشرف»» يختلف الحكم على فاعلها إن 


۳۰۹ 
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كان رجلا عنه إن كان امرأة. بینما نجد أن الرجل والمرأة فى كتاب الله سبحانه سيان» 
متساويان في الحقوق والواجبات والعقوبات. ونفهم أن الله ورسوله بریغان من كل 
تخريجة تنسب إليهما في الحكم على أمثال هذه الجرائه” ؟. 

الرجل في اليابان يرى شرفه في العمل وإتقان العمل» والرجل في آنانیا يرى شرفه 
في صدق القول والوفاء بالالتزامات» والرجل في فرنسا وبلجيكا يرى شرفه في الالتزام 
با يرسم له من قوانین من قبل البرلان. وهذا کله موجود وواضح في كتاب الله ع 
رسوله الصحيحة عندناء لکننا وضعناه مع الأسف في الدرجة العشرین من تم 
اهتماماتنا وأولویاتنا. يقول النبي رص): إن الله يحب العبد إذا عمل عملاً أن يتقنه. 
وأنت لا جد في طول البلاد الاسلامية ور من يشير إلى هذه الحديث ويجعله 
موضع دراسته في خطبة اجمعت فالکل غارق في الصلاة والصیام ولباس المرأة 
وحجابها؛ إلا من رحم ربي» وقلیل ماهم. وعند العرب والسلمین من لايتقن عمله 
لايفقد شرفه. والغش في الواصعات عند العرب والمسلمين حالياً لایجلب العار 
كالعرض ولايظهر الغشاش فاقداً للمروءة والنخوة ولاتعتبر هذه الصفات من عدم 
إتقان الهنة والغش سبباً كافياً لأن ترفض عروسٌ خطيبها هي أو أهلها. 

بعد هذا کله وبعد أن تبين لنا من هذه المقدمة أن لباس المرأة ومفهوم الحجاب 
الشرعي أمر تاریکي, بحت عير يعسو بولا يخاو من الالتباس :والتدليس) تتتقل 
لإعادة قراءة آیات الزينة» وماذا يظهر منها وماذا يخفى بالنسبة للمرأة والرجل على حد 
سوای لاسيما بعد أن اتضح أمامنا أن الحجاب جاء في كتاب الله خاصاً بنساء النبي 


بمعناه المكاني في ضوء قوله تعالى «واذا سألتموهن متاعاً فاسألوهن من وراء 
حجاب4» وأننا لا علاقة لنا به خصوصیته حصراً بنساء النبي. 


جاء لباس الرجل والمرأة في آيتين حدوديتين من سورة النور» فقال تعالى بالنسبة 
للرجل: 
- قل للْمُؤْمِينَ يعضو وا من أَنِصَارِهِمْ وَيَحْفَظُوا قُرُوجَهُمْ دك أركى لَهُمْ ان الله 
خَبِيرٌ با يَصْتَعُونَ» النور ۳۰. 
وقال بالنسبة للمرأة: 
5 لوقل لِلمُؤْمنَاتِ فصن من نان یخفظن ُو جهن ولا نين زین 
إلا ما ظَهَرَ نها وَلْيَصْرِبْنَ بِجُمْرِهِنَ عَلَى جیوبهنْ ولا یندین زين الا 


۳۹۰ 


ين أؤ آنالهن أذ باءٍ بهن أذ نی آز أا فن أز..) نو 
۳۱. ۱ ۱ 

لنشرح هذه الایات فقرة فقرة: 

لقد جاء آمر مشترك للمؤمن والومنة على حد سواء بشیئین آولهما الغض من 
البصر. هنا نلاحظ قوله تعالى «ِيَعْضُوا من أَنْصَارِهِمْ4 فجاء هنا حرف الجر «من» 
للتبعيض أي جزء من كل» فأمرنا الله الغض من البصر لاغض البصر : ثم أنه لم يضع 
الفعول به بالنسبة للرجل والمرأة على حد سوای أي لم يقل لنا أن نغض من أبصارنا 
عن ماذا؟ فتركت مفتوحة حسب الأعراف «حسب الزمان والمكان» ومفتوحة للمؤمن 
والمؤمنة على حد سواء. ثم أنه استعمل فعل «غض» في اللسان العربي للدلالة على 
لطف الفعل, لا على فظاظة الفعل. فالغضاضة فيها لطف وطراوه فنقول. غصن غض 
أي لين غير يابس» وهنا نضرب الثال التالي: 

إذا كان رجل يغير ملابسه وهو في وضع لايحب أن يراه فيه أحد حتى ولو كان 
رجات ووقف حوله مجموعة من الرجال تنظر إليه فإنها ستسبب له الحرج» وكذلك 
الرأة إذا كانت في وضع لاتحب أن يراها فيه أحد حتى من النسوة فإنها ستشعر بالحرج 
إذا نظر إليها آحد» ومذا هو ما أراده الله منا رخال ونساء آن لاینظر بعضنا إلى بعض 
فى مواقف لانحب أن يُنظر إلينا فيهاء وهذا ما نسمیه الیوم بالسلوك الاجتماعی 
الهذب. أي أننا يجب أن نأحذ موقف التجاهل في مثل هذه المواضع وهذا هو فعل 
«غض». أما مفهوم غض البصر بمعنى أن لاينظر الرجال إلى النساءء ولا تنظر النساء إلى 
الرجال أثناء العمل والبيع والشراء فهذا ليس عندنا بشيء. 

اني هذين الشیئین هو حفظ الفرج» الذي ورد في كتاب الله وجوب حفظه في 
حالتین. الحالة الأولى حفظه من الزنی ومن کل العلاقات الجنسية غير الشروعة وذلك 
في قوله تعالی: «إوالذين هم لفروجهم حافظون... المؤمنون ۷۰1۰5 والقرينة التي 
دلتنا على أن الحفظ الطلوب هنا هو الحفظ من الزنی» تظهر في قوله تعالی الا على 
آزواجهمی ولقد أوضحنا في مواضع أخرى من هذا الکتاب أن الزوج خارج وظيفة 
الجبس یصبح بعلاً ولاییقی زوجا. أما الحالة الثانية فهي حفظه من البص وهي 
القصودة في آية النور بقوله تعالی #إقل للمؤمنين یفضوا من آبصارهم ویحفظوا 
فروجهم وتوله «وقل للمؤمنات يغضضن من آبصارهن ویحفظن فروجهن. 
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والبصر وظيفة العين» وهو غير النظر والرژيت التي قد تحصل في الدماغ دون ابصار. 
ولذا نفهم أن حفظ الفرج عند الذ كور هو الحد الادنی من اللباس» أي ما نطلق عليه 
اليوم اسم (مايوه سباحة)» يكفي لستر الفرج والإليتين وهو ما یطلق عليه الفقهاء العورة 
المغلظة بالنسبة للرجل. ثم يختم تعالى الاية بقوله: «إإن الله خبير بجا يصنعون» النور 
۳ وكما هو معروف فان الصنع هو نتاج العمل لإويصنع الفلك» هود ۳۸. أو 
تج تربية ولتصنع على عيني)» طه ۳۹ فهنا وضع الأسلوب التربوي الذي هو 
الاأسلوب الأساسي في صناعة المؤمن والومنة القائم على السلوك الهذب وم 
الفرج» ولیس الأسلوب القمعي»وأن غض البصر وسنظ الفروج من ال بصار والفواحش 
هما نتاج تربية ولیسا نتاج حوف وقمع. 
الآن: ماهي الإضافات التي اانا الکتاب بالنسبة للمرأة؟ هذه الاضافات تتعلق 
بالزينة والعورة حيث أن الایة۱ © من سورة النور هي آية الحد الأدنى للباس المرأة وهى 
من الفرائض 

زينة المرأة: 

لنضع الآن تعريفاً للزينة: فزينة المرأة في الآية (۳۱) تقسم إلى قسمين: 

القسم الأول: الزينة الظاهرة» والقسم الثاني: الزينة الخفية. ولكن ماهي زينة المرأة 

المقصودة هنا بحيث تنسجم مع الاية نفسها وتنسجم مع بقية الايات الواردة في 
الكتاب وخاصة آيات ا محارم الواردة في سورة النساء رقم ۲۲ ورقم ۲۳؟ 

فالزينة لها ثلاثة أنواع: 

أ- زينة الأشياء: إن زينة الأشياء هي إضافة أشياء لشيء أو لمكان ما لتزيينه» مثال 
على ذلك الديكورات في الغرف والنجف والدهان والملابس وتسريحة الشعر 
للرجل والمرأة والحلي والمكياج للنساء. كل هذه أشياء تضاف للتزيين» وقد 
جاءت الزينة الشيتية في قوله تعالی: «إوالخيل والبغال والحمير لتركبوها 
وزينة» النحل ۸. وقوله تعالى: «إيابني آدم خذوا زينتكم عند كل مسجد» 
الأعراف ۳۱. 

ب - زينة المواقع أو الزينة المكانية: وهذا واضح في المدنء فالبلديات في المدن تبقي 
اه ساحات خضراء تسمی حدائق. هذه الاباك للزينة يقصدها الناس وهي 


۳۹ 


تنتسب إلى الزينة المكانية» أي أن تب تبقی أماكن على طبيعتها أو نضیف علیها 
أشياء طبيعية كالشجر والورد وهذا ما جاء في الآية ۳۱ في سورة النور أي 
حتی تنسجم هذه الآية مع آيات احارم في سورة النساء یجب أن تکون الزينة 
مکانية لا شيئية. 


ت - الزينة الكانية والشيئية معاً جاءت في قوله تعالی: قل من حرم زينة الله التي 
0 لعباده والطيبات من الرزق) الأعراف ۲ وقوله: «وحتى إذا آحذت 
الأرض زخرفها وازينت وظن أهلها أنهم قادرون علیها» يونس ۳. أي أن 
التطور والتقدم العلمي سيملآن الأرض بالزينة المكانية والشيئية. فإذا كانت 
الزينة مكانية فجسد المرأة كله زينة والزينة هنا حتماً ليست الکیاج والحلي وما 
شابه ذلك» ونما هي جسد المرأة کل هذا الجسد يقسم إلى قسمين: 


قسم ظاهر بالخلق: لذا قال: إولاييدين زينتهن إلا ما ظهر منها) فهذا يعني 
أن هناك بالضرورة زينة مخفية فى جسد المرأة. فالزينة الظاهرة هی ما ظهر من 
جسد المرأة بالخلق أي ما آظهره الله سبحانه وتعالى فى خلقها كالرأس والبطن 
والظهر والرجلين واليدين» ونحن نعلم أن الله سبحانه وتعالى خلق الرجل وامرأة 
عراة دون ملابس. 


قسم غير ظاهر بالخلق: أي أخفاه الله في بنية المرأة وتصمیمها. هذا القسم 
انخفي هو الجيوب. والجيب جاء من «(جَيَبَ) كقولنا جبت القميص أي قورت 
جیه وجيبته أي جعلت له جيب والیب كما نعلم هو فتحة لها طبقتان لاطبقة 
واحدق لأن ا فى «جیب» هو فعل «جوب» فى اللسان العربي له أصل 
واحد وهو الخرق في الشيء ومراجعة الکلام «السؤال والجواب» یرب في 
المرأة لها طبقتان أو طبقتان مع خرق وهي ما بين الثدیین وتحت الثديين وتحت 
الإبطين والفرج والإليتين هذه كلها جيوب» فهذه الجيوب يجب على المرأة 
المؤمنة أن تغطيها لذا قال: «إوليضرين بخمرهن على جيوبهن) والخمار 
جاءت من «خمر)» وهو الغطای والخمر سميت مرا لأنها تغطي ا ولیس 
الخمار هو خمار الرأس فقط وإنما هو أي غطاء للرأس وغير الرأسء لذا أمر الله 
سبحانه وتعالی المؤمنات بتغطية الجيوب التي هي الزينة الخفية خلقاً وسمح لهن 
بإبداء هذه الجيوب بقوله: «إولاييدين زينتهن). هذا الإبداء لايكون إلا لشيء 
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و ا و 
والابداء لایکون الا لعاقل کقوله: #فبدت لهما سوآتهما» طه ۱۲۱. 
يقول البعض: أليس الفم والأنف والعینان والأذنان من الجيوب؟ نقول: نعم 
ولكنها جيوب ظاهرة لأنها في الوجه ورأس المرأة أو الرجل هو أظهر جزء منه 
وهو هوية الانسان. ولد ذكر تعالى بعض هذه الجيوب صراحة بقوله 
«إويحفظن فروجهن)»» وأوجب حفظها من الأبصار. ونفهم أن فرج المرأة 
وإليتيها من الجيوب التي لایجوز أن تقع عليها عين إلا عين الزوج. وهو مايطلق 
عليه الفقهاء العورة المغلظة للأمة أمام الآخرين والعورة المغلظة لحرة أمام محارمها 
فقط. وهذا يفسر لنا سیب عدم ذكر الزوج في الاية بين قائمة من يجوز للمرأة 
أن تبدي زينتها أمامهم بل ذكر البعل» وهم: 


- البعل «بعولتهن6» الأب وال جد «آبائهن) أبو البعل وجده فڑآباء بعولتهن» 
الابن «إأبنائهن 4 أبناء البعل «إأبناء بعو لتھن)» الأخ اخوانهن6» أبناء الأخ 
«وبني |خوانهن» آبناء الأحت بني أخواتهن). 


هنا 6 00 با بين البعل ت إذ لو ا ا بعلا والبعل زوا 
تعالي في في آية النور أن تبدي زینتها آمامه وقد أباح 58 في آية 5 ال تحفظ فرجها 

من أبصاره؟ فالتناقض هنا نع إلا إذا عبر آن لاد غير البعلء ولهذا نراه تعالى 
لاتجون لهم سار فرجها (عررتها الط 


قلنا إن اجیوب هي الفرج والالیتان (الدبر) ومابین الثديين وما تحتهما وما تحت 
الإبطين. أما الفرج وما بين الإليتين (الدبر) (العورة المغلظة)» فممنوع على غير 
الزوج أن تقع عينه عليهماء > وأما الثديان فلم يختلف أحد في أن ما بینهما 
وماتحتهما من الجيوب. لابل ذهب كل المفسرين على الإطلاق إلى أنها هي 
الجيوب الوحيدة القصودة في الآية. وجاء هذا الحصر من أن ره حون نزت آي 
النور لم تفعل أكثر من أنها ضربت بخمارها على جيب صدرها لتستر ثدييهاء لأن 
المرأة العربية كانت قبل الإسلام وفي العصر النبوي ترتدي ا مفتوح الصدر 
فضفاضاً بسيطاً يتناسب مع بيئتها الصحراوية البدوية» لايكشف بطبيعته إلا عن 


TE 


جیب الصدن آما باقی اجرب فمغطاة بالاأصل. يقن لديا أخيرا جیب واحد هو 
ما تحت الابطین. 

لقد وردت الجيوب في ثلاثة مواضع من التنزیل الحكيم» أحدها في آية النور التي 
ندرسها الان. أما الوضعان الآخران فهما: 

- أسلك يدك في جيبك تخرج بیضاء من غير سوء واضمم إليك جناحك من 

الرهب..» القصص ۳۲. 

- «وآدخل يدك في جيبك تخرج بیضاء من غير سوء..4 النمل ۰۱۲ 

فإذا جمعنا إلى هاتين الآيتين قوله تعالى: 

, واضمم يدك إلى جناحلث تخرج بيضاء من غير سوء.. 4 طه ۲ ۲. 

وتأملنا القصد من الألفاظ الثلائة (أسلك/ أدخل/ اضمم)» فهمنا أن الطلوب من 
موسی هو ٍدخال وتوصیل يده إلى ما تحت إبطه من خلال فتحة الصدر في قمیصه. إذ 
لا مکان عند موسی غير الابط يضم يده إليه تنفيذاً لأمر ربه. وانظر كيف أوضح تعالی 
ذلك بكلمة e‏ فالذر من الإنسان بمثابة و > و نهايتها الکتف 
ل ضما 7 لم انظر كيف استعمل الإسلاك a‏ 
ل ان ال ل درا وليس مجرد وضع اليد في الجيب 

قد 2 ل هذا يعي أنه لا يجوز ر 0 أن ٠‏ تظهر عارية تماماً أمام 
۷ ۳ الوحيد بأن یری وا السغلية (العورة ال آنا آما الجيوب 
العلوية (الصدر ونحت ال بطین) فیجوز لها ٍظهارها للمذ کورین في الاية» فان فعلت» 


محارم الزينة: 


الآن إذا طرحنا البعل جانباً لأنه ليس من الحرم ولکنه کبعل من محارم إبصار الفرج» 
جد أن تورات 3 باب 0 0 ۳ سبعة: 0 والد لزوح» لابن ابن 
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الواردين في سورة النساء تماما. أما احارم على الرأة التي حرم عليها أن تتزوجهم ولكن 
يجوز لها أن تختلي معهم ولا يجوز لها إبداء كل زينتها ا خفية (اجيوب العلوية) أمامهم 

فهم: العم الخال» الابن من الرضاعة» الخ من الرضاعة» زوج الأ زوج البنت» زوج 
4 فالسوال الذي یطرح نقسه الآن والذي یجبرنا آن نعید النظر عفهوم الزينة على 
تس والتي يجب أن لانظهرها المرأة ويجب أن تضرب علیها الخمار ومنها 

عر را أنه إذا كان الأمر کذلك. فعلی المرأة اوت أن تظهر أمام صهرها ازوج ابنتها) 
كما تظهر أمام الغريب تماماً لأنه محرم عليها حرمة أبذية وغير مذكور في آية الزينة» أي 
دیور له الإظللاع على کل زیت اه وأكذلك العم واخال: فهل يمكن هنا أن تكون 
الزينة أمراً غير الجيوب التي شرحتها؟ وهكذا أخطأ الفقهاء حين اعتبروا أن الزينة المذكورة 
في الاية هي زينة الأشیای ززما هی زینه وا وسبب هذا الخطأ هو قياس الشاهد على 
الغائب الذي سنشرحه فيما بعد» والخطأ في فهم نظرية احدود. 


نا نقول هذا لأنه آن الأوان لكي نتسلح بالفكر النقدي ونعيد النظر بأقوال الفقهاء 
كلهم حول المرأة. 
نم أضاف إلى هؤلاء ليكون حكمهم كحكم الأب والزوج من ناحية إظهار الزينة 


عبارة: 


أو نسائهن): ماذا تعني هنا كلمة «نسائهن»؟ لقد قال بعضهم إنها تعني النساء 
المؤمنات أي أن المرأة لايحق لها أن تبدي زينتها امخفية إلا أمام النساء المؤمنات. وهذا 
غير صحيح لأنه لو عنى ذلك لقال رو المؤمنات من النساء) 0 قال أو نسائهن » 
ونون النسوة هنا للتابعية لا للجنس» فإذا كانت للجنس فهذا ب يعنى أن هناك نساء 
النساء ا غير 2 إذا كانت نسائهن تعني الإناث». کن إذا 9 نت 
ا ا عن نون 3 فیقول رأو نسائهم) e‏ نون النسوة ا میم 
الجماعة. ولا يصح ان نقول إنه وضع نون 0 عوضا عن ميم الجماعة للتغلیب 
فيصبح وضع نون النسوة لضرورة صوتية» ولايوجد في الكتاب كله شيء اسمه 
ضرورة اللحن او النغم» وهناك شيء واحد فقط هو ضرورة العنی. ومن إعجاز التنزیل 
الحكيم ان هناك تطابقا كاملا بين ضرورة اللحن وضرورة الدقة في العنی وضرورة 
التأثير النفسي. فنسائهن هنا يجب أن تكون من الذكور وليس من الإناث ونون النسوة 


۳۹۹ 


للتابعية فقط كأن نقول «کتبهن بیوتهن» وهذا لايمكن إلا إذا فهمنا النساء على آنها 
جمع نسيء لاجمع امرأة أي الستجد «المتأخر) فالستجد هنا وغیر الذ كور في الآية 
هو مايلي: 

لم يذكر في آية الزينة ابن الابن والأحفاد ولم یذ کر حفيد الأخ وحفید الأخحت 
وحفيد الزوج.. وهكذا دواليك فابن الابن يأتي متأخراً عن الابن «أو نسائهن» أي ما 
تأخر عن هؤلاء المذكورين من الذكور وهم أبناؤهم وأبناء أبنائهم» وبنفس الوقت 
هؤلاء المتأخرون لهم علاقة القرابة مع المرأة» لذا وضع نون النسوة للتابعية قال «إأو 
نسائهن4 وقد ذكر نفس الحالة مع نساء النبي (ص) في سورة الأحزاب عندما سمح 
لهن بالظهور سس آمام کل حارم بل آمام هؤلاء وا ین منهم الزوج» لأن النبي (ص) 
هو زوجهن واستثنى ابن الزوج لأن النبي ليس له أبناءه واستثنى والد الزوج لأن النبي 
(ص) ولد يتيماً فقال «إلا تا عَلَِهِنَ في آبائِهِنٌ نّ ولا أبتائهء هن ولا إِخْوَانِنٌ ولا ابا 
إِخْوَانِهِنٌ وَل اء ء أَخَوَاتِهِنٌ 5 نِسَائْهِن وَل ا ملک اماه وَاتَقِينَ الله ِن الله 
کان عَلَى کل شَيْءِ شهیذا الأحزاب ۵ هنا لاحظ كيف وضع ولا نسائهن » 
3 يبين الأبناء وأبناء الأبناء «الأحفاد». . وهكذا دواليك. قال هذا لنساء النبي (ص) 

أن كل المؤمنين هم من انحارم بالنسبة لنساء النبي (ص) «إوأزواجه أمهاتكم» 

الاحزاب 5 وما كان لكم أن تؤذوا رسول الله ولا آن تتکحوا أزواجه من بعد ه ]4 
الاحزاب 57. إن الوضع الخاص بالنسبة لنساء النبي (ص) هو مخاطبتهن المؤمنين من 
وراء حجاب مكاني» مع أن المؤمنين كلهم من احارم بالنسبة إليهن وهذا غير مطلوب 
من النساء المؤمنات لقوله تعالى: «إيانساء النبي لستن كأحد من النساء» الأحزاب 
۲ فغير مطلوب من المرأة المؤمنة تقليد نساء النبي في علاقاتها الاجتماعية مع الغی 
وإذا أرادت أن تقلد نساء النبي فعليها أن تخاطب كل الناس بما فيهم حارم من وراء 
حجاب عدا السبعة محارم ونسائهن المذكورين في آية الزينة. وفي هذه الحالة ع 
المرأة المؤمنة نفسها لزوم مالا يلزم لأن الوضع الخاص بالنسبة لهن هو مخاطبة الناس من 
وراء حجاب ولا علاقة للزينة الخفية أو الظاهرة بنساء النبي. أما بالنسبة للمؤمنات 
فالوضع المشترك مع نساء النبي هو الزينة الخفية واللباس حسب الأعراف وليس الخاطبة 
من وراء حجاب. 

لنورد الان جدول احارم وجدول من لامانع للمرأة أن تبدي لهم جزءاً من زينتها 
اخفية (الجيوب العلوية فقط) وتخفي أمامهم العورة المغلظة: 
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جدول ا حارم جدول بمن لامانع للمرأة أن تبدي لهم جزءاً من 
زينتها المخفية (الجيوب العلوية) 

١‏ - الابن ١‏ - لابن 

E‏ الأب a‏ الب 

0 الأخ ۳ - الأخ 

+ - العم 

ه ‏ الخال 

7 - ابن الخ ٤‏ - ابن الأخ 

۷ - ابن الأحت ۵ این ت 


۸ - الابن من الرضاعة 
٩‏ - الأخ من الرضاعة 
۰ - أبو الزوج 7 - أبو البعل 
۱ - زوج الأم 
۲ - زوج البنت 
۳ - زوج الأحت 
6 - ابن الزوج ان لها 
۸ - يضاف إلى هؤلاء البعل الذي لایعتبر من 
ا حارم ولکن لایحق له إبصار الفرج والالیتین 
(العورة المغلظة) وهو في حالة البعولة. 
4 - يضاف لهؤلاء السبعة أولادهم وأحفادهم 
والذين دمجوا جميعاً بكلمة و نسائهن» 
وهذا ما يقال عنه الفروع مهما نزلوا. 


ويجب أن يفهم من كلامنا أننا لاندعو امرأة أن تخفي عورتها المغلظة وتبدي باقي جسدها 
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أمام الثمانية المذكورين أعلاه» ولکن إذا حصل ذلك عرضاً أو سهواً فلا يوجد حرام. 

ثم يتابع ذكر المسموح للمرأة یابداء جزء من زينتها لهم وهم: 

- ##أو ما ملكت أيمانهن* النور ۳۱. 

إن بحث ملك اليمين يحتاج إلى دراسة حاصتء فقد اعتبر ملك اليمين رق وعبودية 

من الناحية التاريخية. ولهذا تجدنا أمام العديد من الاشکالات التي أوجدها هذا 
المنطلق. فاللباس والحجاب في عهد الصحابة لم يطل الامای وكن يمشين في الطرقات 
كاشفات الرژوس والصدون فقد روى أنس أن إماء عمر (كنّ يخدمننا كاشفات عن 
شعورهن تضطرب ثديهن» رواه البيهقي. أما في مجال الجنس فثمة إشكالية كبيرة» 
هي أن الذ كور في اجتمعات الإسلامية على امتداد العصور طبقوا غيلا قوله تعالى 
الا على أزواجهم أو ما ملكت أيانهم فإنهم غير ملومين4 لكنهم طبقوه من جانب 
واحدء فأجازوا للرجل وطء أُمَنَهُ ولم يجيزوا للمرأة أن يطأها عبدها. وفي الأخبار أن 
امرأة عازية مارست الجنس مع عبد لها تملكه فمنعها عمر. ومع إلغاء نظام الرق اليوم 
في كل أنحاء العالم» فقد نسخت آيات ملك اليمين تاريخياًء وهذا أمر في غاية 
الخطورة» ما لم نبحث عن مدلول معاصر لملك اليمين» انطلاقاً من أن الرسالة احمدية 
صالحة فعلاً وحقاً لكل زمان ومكان. ولعلنا نرى اليوم أن زواج المسيار الذي شاع عند 
البعض مؤخرأًء ليس زواجاً بالمعنى الكامل؛ لكنه ليس حراماً من جانب آخرء وقد یکن 
اعتباره فكلا معاصراً من أشكال ملك الیمین. 

- أو التابعین غير أولي الاربة من الرجال) النور ۳۱: 

هؤلاء الرجال یتبعون المذكورين آعلاه في الحكم وهم الرجال غير ذوي 
المأرب» وليس المعتوهين أو المجانين» فالشهوة الجنسية لاتخبو عند الجانين. فمثلاً 
الطبیب عندما يريد أن يولد المرأة فإنه يرى فرجهاء ولكن ليس له أي مأرب فيهاء 
فعليها والحالة هذه أن تعتبره كوالدها أو كولدهاء وإذا أراد الطبيب أن يكشف 
على المرأة في منطقة الجيوب (تحت الإبطين أو بقية الجيوب) فيعتبر في حكم أبيها. 
على النساء المؤمنات أن يفهمن ذلك» ويعلمن أن المرأة يحق لها الذهاب للطبيب 
الذي تراه يناسنا والذي ترتاح إليه ذكراً كان أم نشی دون هرت أو حرج لأنه 
يدخل في بند «إغير أولي الإربة من الرجال4. وهناك أيضاً مهن أخرى وحالات 
تنظيق. عليها الآية نفسها. فعلى امجتهدين, البحث عنهم وتبياتهم. للمرة وملا 


۳1۹ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


الطبيب وكل من يعمل في اختصاص الطب من مصوري الأشعة وامخدرین 
والممرضين ونحوهم.. الخ). 


- إأو الطفل الذين لم يظهروا على عورات النساء» التور ۳۱: 


هنا لابد من الغريات العورة» فالعورة بالعنی العربي هي «ما يستحي المرء من إظهاره 
«هذا ما آجمع علیه اة اللسان العريي في معنی العورة «انظر کتاب فقه اللغة وسر 
العربية للثعالبي)» وفي هذا يستعملها ابي (ص) في أحاديث إن صحت. فالعورة لیس 
لها علاقة بالحلال والحرام لامن قريب ولا من بعيد ٍي إذا كان هناك رجل أصلع ولم 
یرغب بأن یری التاس رأسه وهو أصلع فيضع الشعر المستعار على رأسه لأنه اعتبر الصلع 
في رأسه عورة. وفي هذا قال النبي (ص) في حدیثه إن صح «من ستر على مومن عورته 
ستر الله عورته) «جامع الأصول ج٠‏ ش57 - ٤‏ 56) هنا يبين إذا كان هناك شيء في 
المرء لايريد من الآخرين آن يعرفوه وعرفه أحد كم فلا يفضحه» وستر عورة المؤمن هنا 
E 0‏ ورد قالث 
فة مِنْهُمْ يأل یرب لا مُقَام کم فازجفوا تون فَِيقَ منهم ال ون ان 
1 ييا عَوْرَة وَمَا هي ِعَوْرَةٍ ان يُرِيدُونَ إلا فرارامه الأحزاب" ۳ هنا العنی واضح في 
العورة أن بيوتهم أصبحت مكشوفة بالتسبة للمهاجمین وهم لایریدونها أن تکون 
کذلك. والواقع آنها ليست کذلك. وقوله تعالی: چیاآیها الذين آمنوا ليستأذنكم الذين 
ملكت اک ۰ النور ۵۸. هنا يبين أن هناك ثلاثة آوقات يجب أن يستأذن من الرء 
حين الدخول عليه وقت النوم وهي وقت القيلولة عند الظهر ومن بعد العشاء وقبل 
الفجر» وهي امد الأدني للأوقات التي لايرغب المرء أن يدخل عليه أحد لذا سماها 
ثلاث عورات» والحد الأعلى هو الاستتذان عند دخول الغرف دائماً. 


فالعورة جاءت من الحياء وهو عدم رغبة ة الإنسان في إظهار شيء ما في جسده أو 
سلو که» وهذا الحياء نسبي وغير مطلق ويتبع الأعراف. فاجیوب ثابتة والعورة متغيرة 
حسب الزمان والكان فيصبح معنى الفقرة أو الطفل الذين لم يظهروا على عورات 
النساء» هم الأطفال الذین لایعرفون اذا استحیت المرأة من وضعية معينة في اجلوس 
أو في اللباس وهذا معروف عند الأطفال بأن الطفل حتى سن معينة لايفهم معنى الحياء 
والعيب» فالأطفال حتى السن الذي يعرفون فيه مصطلح الحياء والعيب في مجتمعهم 
تنطبق عليه الفقرة السابقة. لذا فان تحديد عورة الرجل من السرة إلى الركبة» هو تحديد 
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نسبي وغیر مطلق یتبع أعراف المجتمع الذي تم فيه هذا التحدید لائه ينبع من مفهوم 
الحياء والعيب, لا من مفهوم الحلال والحرام» وإذا قال آحدهم هذا الفهوم الشرعي 
للعورة فهذا کلام مردود لأن الشرع هو حدود الله وما ورد في کتاب الله فقط وما 
عدا ذلك فهو حدود الناس. وهذا یفسر لاذا اضطر الفقهاء إلى تحدید مصطلح العورة 
الخففة والعورة المغلظة حيث العورة المغلظة هي الجيوب السفلية بالنسبة للرجل والأمة 
بشكل عام وبالنسبة للمرأة الحرة أمام محارمها فقط عندهم. وعندنا للمرأة. یا كانت 
أمام جزء من محارمها فقط وليس كلهم. 

- ولا يضربن بأرجلهن ليعلم ما يخفين من زینتهن)» النور ۳۱: 

إن الذي يفسر هذه الفقرة على أساس الخلخال في القد» أي على المرأة أن لا تضع 
خلخالاً في القدم وتضرب على الأرض لكي لايسمع صوت الخلخال أو أن تلبس 
حذاء ليس له صوت أثناء السير فهو غير مصيب في تفسيره. 

N a 
والتجارة والستر کقوله تعالی: «یاآیها الذین آمنوا إذا ضربتم في سبیل الله‎ 
هنا إذا خرجتم في سبیل الله. و کقوله واذا ضربتم‎ ٤ فتبينوا.. الآية» النساء‎ 
في الأرض فليس عليكم جناح أن تقصروا من الصلاة# النساء ۰۱۰۱ هنا جاءت‎ 
بمعنى السفر. وقوله إن أنتم ضربتم في الارض فأصابتكم مصيبة الموت المائدة‎ 
"۱۰ 

والعنی الثاني احمول للضرب هو الصيغة والصياغة کقوله تعالی «إوضربنا لکم 
الأمثال» إبراهيم 1 . وقوله بوكلا ضربنا له الأمثال» الفرقان ۳۹. وقوله: #ولقد 
ضرينا ناس في هذا القرآن من كل مثل) الروم ۰۸ .ويقال للطبيعة والسجية الضريبة 
كأن الانسان قد ضرب علیها ضرياء ويقال للصنف من الشيء الضرب كأنه ضرب 
على مثال ماسواه ومن هنا جاء ضرب الثل. والضريبة هي ما يضرب على الإنسان من 
مال مقابل الربح والکسب أو خدمة تؤديها له الدولة» وضرب فلان على يد فلان إذا 
حجر عليه ومنها جاء الإضراب عن العمل وهو حجر النفس وكفها عن العمل 


ومن هنا نفهم ولا يضربن بأرجلهن والسبب في ذلك النهي هو لكي لايعلم 
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ما يخفين من زینتهن وهنا الکلام عن زين اي وهي یوب لأنها لايمكن أن تعلم 
لا ذا آرادت الرأة ذلك» فهذا يعني أن الله منع المرأة المؤمنة من العمل والسعي 
«الضرب» بشكل يظهر جيوبها ا كأن تعمل عارضة «ستربتیز 5۱۲:016۵56) أو 
تقوم برقصات تظهر فيها الجيوب أو ب بعضهاء ولكنه لم يحرم الرقص بشكل مطلق بل 
حرم عليها إظهار الجيوب أو بعضها بشكل إرادي وهذا لايحصل إلا من أجل كسب 
الملل أو على شواطىء البح ومن هنا نرى أن الله سبحانه وتعالى حرم في حدوده 
مهنتين فقط على المرأة وهما: التعرية والبغاء. أما بقية المهن فيمكن للمرأة أن تمارسها 
دون حرج أو خوف وذلك حسب الظروف الاجتماعية التاريخية والجغرافية السائدة 
والتي لاتحمل صفة التأبيد» ومخالفتها يعرض صاحبتها للُوم الاجتماعي لا للحرام. 

وفي نهاية الآية قال: إوتوبوا إلى الله جميعاً أيها الزمنون لعلکم تفلحون» 
اللور۳۱. هنا طلب من المؤمنين والمؤمنات التوبة لانه فى سياق الحياة يكن للمؤمن 
والمؤمنة أن يشذا عن ذلك فوضع لذلك التوبة فقط دون ترتيب عقوبات. 

ويبقى لقائل أن يقول: إن ما تقوله عن لباس الرأة الذي جاء في سورة النور 
«الفرائض» هو تغطية نصف الجيوب امفية (العورة المغلظة) عن كل الناس با فيهم البعل 
ماعدا الزوج» والنصف الآخر عن المذكورين في الآية. أقول: نعم وهو الحد الادنی من 
اللباس لذا سماه فريضة وهو فرق بين المسموح والممنوع دون عقوبات ومع التوبة فقط. 
ولکن هل للمومنة أن تخرج بهذا اللباس الذي هو اد الأدنی؟ اول لقد جاء اللباس 
التمم لهذا اللباس في سورة الأحزاب» وجاء الخطاب في مقام النبوة الذي هو لیس 
تشريعا انا تعليمات لدفع الأذى وذلك في قوله ايها اي فل اجك باتك 
ژنساء رن يُْنِينَ اين ین جَلابيبهِنَ ذلك أذی آن يُعْرَفْنَ فلا دی وَكَانَ الله 
غَفْورًا رجيم الأحزاب ٩‏ هنا بدأت الآية بقوله ایا ابي فهي آية تعلیم 
وليمست آية تشريع» هذا من ناحية» ومن ناحية أخرى فقد فهمت الآية في المدينة فهما 
مرحلی فارتبطت بعدم تعرض المؤمنات للأذى من قبل بعض السفهای أثناء الذهاب 
لقضاء حاجتهن» وقد زالت هذه الشروط والدواعي الآن تماما لان آلية تطبیق هذه الاية 
لاتعتبر أبدية. وهذه الاية تعلم المؤمنات اللباس الخارجي حصراً أو لباس الخروج إلى 
اجتمع وهو ما سماه بالجلباب» فالجلباب جاء من الأصل «جلب» وهذا الفعل في اللسان 
العربي له أصلان أحدهما الإتيان بالشيء من موضع إلى اوضع والآخر الشيء يغشي 
ويغطي شيعا آخر فاجلبة هي القشرة التي تغطي اجرح عندما يبرا ويندمل وقبل أن بیدا 
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الجرح بالاندمال نضع له رباطاً من القماش العقم لنحميه من الأذى الخارجي. ومن هنا 
جاء الجلباب للحماية وهو اللباس الخارجي الذي يمكن أن يكون بنطالاً وقميصاً أو تايوراً 
و روبا و مانطی كل هذه اللابس تدخل تحت بند الجلابيب لذا قال: ينين علیهنْ 
من جلابیهن4 الأحزاب ٩‏ للتبعیض باستعمال حرف الجر «من» وللتقریب باستعمال 
«یدنین» من فعل «دنوء یدنو) واجلب والادناء متناسبان تماما فهناك الاقتراب وهو 
الجلب» وهناك عدم التصاق اللباس بالجسم وهو الدنو. ألم تسمع قوله تعالی قاب 
قوسين أو أدنى». وبا أن هذه الآية لتعلیم لا للتشريع» فقد وضع السبب» وهو العرفة 
والأذى. فعلى المرأة المؤمنة تعليماً لا تشريعاً أن تخطي من جسدها الأجزاء التي إذا 
ظهرت تسبب لها الأذى. والأذى نوعان: طبيعي واجتماعي. والأذى الطبيعي مربوط 
بالبيكة الطبيعية من درجات الحرارة والرطوبة. فالمؤمنة تلبس حسب الشروط اجوية 
الخارجية بحيث لاتعرض نفسها للأذى الطبيعي. قد يقول البعض ولكن هذا أمر مفروغ 
منه لذا لم یذ کره في هذه الاية وإنها ربط الأذى بالعرفة نیرفن فلا یر لاحظ 
(فاء السببیة» والتعقيب بين ا والأذى» وهو ما نسميه بالأذى الاجتماعي» أي علی 
المؤمنة أن كيين لاسا ايها وتخرج إلى المجتمع حسب الأعراف السائدة في مجتمعها 
بحيث لاتكون عرضة للسخرنة وأذئ: الان وإذا لم تفعل ذلك ستعرض نفسها للأذى» 
وهذا الأذى الذي ستتعرض له هو عون عقوبتها لا أكثر من ذلك أي دون أن يكون هناك 
أية تبعة عند الله من ثواب أو عقاب وهذا ما حصل آثناء تطبيق هذه الآية في المدينة» 
حيث كان السفهاء يتعرضون للمؤمنات في خروجهن ليلاً لقضاء الحاجة. . 


ولكي لايزاود الناس في اللباس» وضع النبي (ص) الحد الأعلى للباس المرأة بقوله إن 

صح: «كل المرأة 7 ماعدا وجهها وكفيها). ومع ذلك فهذا القول لايحمل الصفة 
.ند سمح ال لنبي للمرأة بأن تغطي جسدها كله كحد أعلى, لكنه لم يسمح لها 
بأي حال من الأحوال بأن تغطي وجهها وكفيهاء حيث أن وجه الإنسان هو هويته. فإذا 
حرجت المرأة بلباس يغطي جیوبها السفلية فقط» فقد خرجت عن حدود الله وإذا حرجت 
دون أن یظهر منها شيء حتی وجهها وكفيهاء فقد خرجت عن حدود رسول الله. 

وهکذا نری أن لباس معظم نساء أهل الأرض يقع بين حدود الله ورسوله وهذه 
هي فطرة الناس في اللباس» وفي بعض الحالات القليلة يقف اللباس عند الحدود» وفي 
حالات أقل یتجاوز اللباس الحدود. 
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حکم لباس النساء اللواتي لایرجون نکاحا: 

لقد وضع الله حكماً خاصاً وحرية کبيرة في اللباس للنساء اللواتي لايرجون نكاحاً 

من القعدات بغض النظر عن السن حيث قال: 

اراد من اماء اللاتي لا تزجون نکاخا فیس عَلَيهنَ جتاخ أَنْ 
یهن غیر متیزجات بزيتة وَأَنْ یستغففن غیز لَهُنّ وال سَمِيعْ علیغ النور. 7. 

فالقواعد جاءت من «قعد) وهو أصل واحد یقاس عليه ویدل على ثبات في شيء 
وهي لاتعني الجلوس» والقعود ضد القيام. والقعود جاءت من قوله تعالى: لإفاذهب 
أنت وربك فقاتلا إنا ههنا قاعدون» المائدة 4 ۲. والقعود جاءت بمعنى الثبات وعدم 
الحركة والامتناع عن الذهاب إلى القتال. والقيام جاءت بمعنى الاستمرار كأن تقول 
«وجدت فلاناً قائماً على رأس عمله» أي أنه يارس عمله. 

فهنا جاءت القواعد من النساء وهن النساء اللواتى أقعدن بسبب مرض ما 
کال ثلا نض النظر عن اسن بحيث جعلمن رون اک لذا قال: 
«اللاتي لا يَرْجُونَ نِكاحا» ولاتعني أبداً اللواتي لا يرغبن بالزواج وهنا القواعد 
ليس كما قال الفقهاء قعدن عن الحيض وهذه الحالة جاءت في قوله تعالى «ایئسن 

من انحيض) وليس قعدن عن احیض وهو ما نسميه بسن اليأس للمرأة وليس بسن 
القعود. 

فیس یهن جتاخ أَنْ يَضَعْنَ تياهن النور ۰ فالجناح جاءت من «جنح) 
وتعني الانحراف كأن نقول جنحت السفينة أو الطائرة عن مسارها. ومن هنا جاء 
مفهوم الجنحة وهو مفهوم أقل من الجريمة بكثير بحيث جاءت الجرية بقوله تعالى 
«إوياقوم لا يجرمنكم شقاقي أن يصيبكم مثل ما أصاب قوم نوح.. الآية4 هود 
۸۹ 

أما فعل «وضع» في اللسان العربي فله أصل واحد يدل على الخروج للشيء 
وحطه وإخراجه كقوله إوأولات الأحمال أجلهن أن يضعن حملهن» الطلاق 4. 
وقوله «إفلما وضعتها قالت رب إني وضعتها أنثى » آل عمران 1 ۳. فعندما تضع 
المرأة حملها تخرجه منها كلية وتحطه عنها. فهنا قال «َإيِضَعْنَ ابه فالئیاب هنا 
اسم جنس وهي کل ما يرده الانسان على جسمه من لباس داخلي وخارجي 
وجاءت من الاصل «ثوب» ومنها جاءت الثياب» والثابت والثواب هو کل ما يرد 


VE 


للإنسان من عمل صالح إيجابي. فيصبح لضف یهن هو حلع جمیع 
الملابس» وقد اشترط بذلك عدم القصد يإظهار الزينة الخفية للآخرين «أي E‏ 
فقط) بقوله: «#غیر متبرجات بزينة» و«برج) تعني في اللسان العربي بي البروز والظهور 
والملجأ والبرج هو بارز ظاهر وبنفس الوقت هو ملجأ للحماية. لذا قال «اغیر 
متبرجات بزينة» فوضع هذا الشرط أن لایکون القصد من وضع الثياب هو اللجوء 
إلى إبراز زینتها الخفية ماعدا الفرج وهذا واضح في الحياة» فکثیر من النساء القعدات 
بسبب المرض أو الشيخوخة یحتجن إلى حمام شمسي والی تغسیل ومساجات 
بحيث یحتجن إلى خلع كل ملاآبسهن (ماعدا العورة المغلظة) أمام الآخرين الذين 
يعتنون بهن لأنهن يحتجن إلى مساعدتهم ولكنه من باب الترجيح فقط وليس من 
باب الحلال وال حرام قال: للإوأن يستعففن خير لهن)» أي إنها إن استطاعت أن لا 
تظهر زينتها اخفية كلها فهو خير لها. 
لنشرح الآن أين یکمن خطأ التفسير الوروث حول لباس المرأة: 
إذا أخذنا المرأة العربية في شبه جزيرة العرب قبل نزول الآية ۳۱ في سورة النور 
والآية 9ه في سورة الأحزاب فنرى ما يلي: 
١‏ - لم تكن المرأة العربية حين نزول هاتين الآيتين عارية بدون ملابس. 
- الرجال والنساء العرب کانوا يلبسون الزي القومي حسب الأعراف السائدة في 
مجتمعهم وحسب الستوی الانتاجي للألبسة. فكان النبي (ص) یلبس من 
لباس قومه حتی آن كيرا من العرب کانوا سين يأنوق للمدينة لایستطیعون 
ميزه من غيره في اللباس» ويسألون: من منکم محمد؟ 
و کذلك كان لباس المرأة العربية لباساً حسب أعراف العرب ب ومناخ شب تجزيرة 
العرب فكانت تلبس ثوباً طويلاً وتضع خماراً على رأسها لي ليقيها الحر. کلباس 
نساء البادية الآن وهذا كان لباس أم المؤمنين خديجة (رض) التي توفيت قبل 
نزول سورة النور وسورة الأحزاب» حيث كان لباسها قومياً تماماً. نفس راك 
الآية ۳۱ من سورة النور نظرت المرأة العربية السلمة إلى لباسها الذي ترتدیه فعلا 
ولم تغير منه شیف وإنما وجدت إمكانية إظهار جیوب النديين من فتحة الصدر في 
ثوبها الخارجي فضربت على صدرها بخمار رأسهاء لأن بقية الجيوب أصلاً 
كانت مغطاة في زيها القومي. وهذا مافعلته السيدة عائشة أم المؤمنين (رض)» 
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حتى أننا لانجد فرقاً بين لباس السيدة خديجة والسيدة عائشة» وخاصة فيما 
يتعلق بغطاء الرأس. ومن هنا فهم خخطأ بأن الجيوب هي الصدر فقطء لذا فان ما 
نسميه اليوم باللباس الشرعيٍ هو لباس المرأة العربية المؤمنة والمسيحية في القرن 
السابع اليلادي. إن الحد الأدنى للباس المرأة المؤمنة فقط جاء في سورة النور 
وجاء لكل مؤمنات الأرض ولكل زمان. فعلى المرأة العربية المؤمنة أن تح 
هذا المفهوم الخاطىء والذي نتج عن قياس الشاهد لباس مسلمات أهل الاأرض 
جميعاً في كل زمان ومكان على الغائب وهو اللباس القومي للمرأة العربية وليس 
المؤمنة فقط في القرن السایع. ود پضح هذا القياس 0 دا افترضتا أن المرأة العربية 
قبل نزول آيتي النور والأحزاب كانت عارية تماماً بدون أي بابق ل ی 
ل تو ' أي علينا أن لانخلط 
8 يسمى «باللياس الشرعي» وقد ا هذا الخلط من قياس الشاهد على 
الغائب. وهكذا نجد إلى يومنا هذا أنه لافرق أبداً بين لباس المسلمات المؤمنات 
العربيات والمسلمات المسيحيات فى منطقة حوران جنوبى سورية» فكلاهما لها 
زي واحد هو الزي القومي التاريخي التقليدي. 

۳ - حتی نفهم آيتي النور والاحزاب فهماً صحفي علينا أن نفترض وجود امرأة 
عارية تماماً تريد أن تدخل الاسلام. فماذا علیها أن تلبس؟ 

4 - علینا أن نفهم أن أي امرأة مومنة في أي بلد في العالم علیها أن تلبس حسب 
أعراف بلدها متقيدة بالایتین ۳۱ من سورة النور كفريضة والاية 9ه من سورة 
ه ‏ آما فيما یتعلق ببعض الآراء الفقهية التي تری أن صوت المرأة عورة فهذا محض 
وهم لأن المرأة كانت تحضر صلاة و ۳ وکانت تقف مع النبي 
(ص) في طرقات المدينة وتسأله ويجيب على أسعلتهاء > ثم أن العورة هي من 
احیاء لا من اطرام. اي أنه إذا کان مج ماه یحبذ صوت الراة ولا يعتبره 
عيباً حتی في الغناء فلا یوجد أي إثم في ذلك. 

قد يقول البعض: وهل الفقهاء كانوا لايعرفون اللغة العربية ونحن نعرفها الآن؟ 

إن الخطأ ليس خطأ لغوياًء وإنما في المنهج, فعندما يقرأ علماء العربية كلهم الآية ۳۱ 


۳۳۹ 


من سورة النور والاية ۵٩‏ من سورة الأحزاب ویقرژون الحديث النبوي «کل المرأة 
عورة ماعدا وجهها وکفیها» ظانین بأن هذا الحديث هو شارح للاية ولیس الحد 
الاعلی للباس المرأة» أي أعطى الطرف القابل. ففی هذه الحالة لاتفيدهم کل 
معرفتهم للغة العربية وفتهها ونحوها وصرفها بشيء وسیضطرون إلى قبول 


فإذا آردنا أن نرسم مخططاً للباس المرأة والهن التي ينع مارستها وما هو السموح 


تغطية الوجه 


الحد الأعلى (حد رسول الله) اللباس 


خروج عن حد رسول الله 


تغطية کل الجسم ماعدا 4 والكفين قرع 0 في اللباس هي الحركة بين 


ا ماورد. في سورة ة الأحزاب 0۹ 
الحد الأدنى (حد الله تغطية اكيوب فقط 


خروج عن حد الله الظهور عارية بدون ملابس أمام كل محارمها بما فيهم بعلهاء 


الزمان والمكان (الظروف الموضوعية). 


يضعها المجتمع بنفسه ويحق للمجتمع أن ينع الراة من ممارسة 
الکثیر من الهن من باب حدود الناس لا من باب الحلال والحرام 
(حدود الله) فی الهن: البغاء لأنه من الفواحش + التعرية 

(محرم مارستها على الرأة لأنها من إشاعة الفاحشة) 

الزمان والمكان 

(الآمرون بالعروف والناهون عن المنكر والحافظون دود الله) 
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الخلاصة: 

١‏ - فيما يتعلق بلباس الرجل فان الحد الأدنى له هو تغطية الفرج وهو ما يقال عنه 
في الفقه (العورة المغلظة)» وما فوق ذلك فهو تابع للأعراف فقط ولظروف 
الزمان والمكان. 

۲ - وفيما يتعلق بلباس المرأة فلها الحالات التالية: 

- لاتظهر المرأة عارية إلا أمام زوجها وبدون حضور أي شخص آخر. 

ب تستر المرأة جيوبها السفلية (الفرج والإليتين) وهو الحد الأدنى للباس وهو 
ما يسمى بالعورة المغلظة أمام المذكورين في الاية ۳۱ من سورة النور با 
فيهم بعلهاء وامحارم المذكورون في هذه الآية هم نصف امحارم وليس 
كم 02 
الحد الادنی للباس المرأة بشكل عام هو تغطية الجيوب العلوية (الثديين 
وتحت الإبطين) بالإضافة إلى الجيوب السفلية وهو ليس لباس الظهور 
الاجتماعي. وما مفهوم السرة والركبة إلا مفهوم اجتماعي فقهي بحت. 

ث - لباس الخروج الاجتماعي للمرأة هو ابتداءً من الحد الأدنى وهو حسب أعراف 
اجتمع الذي تعيش فيه وحسب ظروف الزمان والمكان بحيث لاتتعرض للأذى 
الاجتماعي» ويتدرج حتى يبلغ حده الأعلى يإظهار الوجه والكفين فقط. 

۳ - غطاء الرأس بالنسبة للرجل أو المرأة ليس له علاقة بإسلام ولا يإيمان وهو يتبع 
أعراف امجتمع بشكل كامل. 

ومع ذلك فإن المرأة مهما ارتقت فلن تدخل الجنة ومصيرها النار وذلك طبقاً 

للأحاديث التالية: 

۱ - حديث الفرقة الناجية. 

۲ - حديث بعث النار (أهل النار من كل آلف» تسعمائة وتسع وتسعون). 

۳ - حديث ريت النار فرآیت معظم أهلها من النساء). (البخاري ۳۲۸). 

آما طبقاً لكتاب الله فالمرأة كالرجل تماماً من عمل صالاً من ذكر أو أنثى» وهو 

مؤمن» وقوله تعالى إوقيل تلكم الجنة أورثتموها با كنتم تعملون) الأعراف 4۳. 


0 0 0 
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حوائی الفصل السادس 


.١‏ ننوه بالشكر إلى السيد رضوان دوايي حيث نبهنا للفرق بين البعل والزوج. 

۲. أنظر حسين العودات «المرأة العربية في الدين وانجتمع؛ دار الأهالي ۱۹۹٩‏ ص۱1 نقلاً عن 
وول ديورانت «قصة الحضارة» ج۲ ص ۰.۳۱ 

۳. الصدر السایق ص ۰۱۸ 

.۲۷ الصدر السابق ص‎ .٤ 

.۲ ۹٩ الصدر السابق ص‎ .٥ 

5. الصدر السابق ص ۳۵۰. 

۷ الصدر السابق ص 5؟. 

۸ اقتطعنا هذه الفقرة من حسين العودات «المرأة العربية في الدين والمجتمع» دار الأهالي ۱۹۹۲ 
ص ۰۸۲۰۸۱۰۸۰ 

٩‏ می من آبناء الفرس. آباژه مجوس. :اع عن يهود اليمن آدابهم وتقاليدهم. يجيد اليونانية 
وعنده من علم أهل الکتاب شيء كثير. ضعیف عند أهل احدیث. (آنظر مقدمة فتح الباري 
للقسطلاني ج۲ ص۱۷۱). قال بوجود صفة النبي في السطر الأول في التوراة: مولده بمكة 
وهجرته بطيبة وملکه بالشام. 

۱ آنظر تاريخ الطبري ج ۱ ص ۱۰۸. 

.١ج‎ 1١١ المصدر السابق ص‎ .١ 

۲ كان ابن إسحق يحمل عن اليهود والنصارى ويسميهم أهل العلم الأول» وأصحاب الحديث 
يضعفونه ويتهمونه (معجم الادباء لياقوت ج۱۸ ص۸) وهو شيخ ابن هشام صاحب السيرة. 

۳ ليس في ابر اسم لذلك المجهول الذي سمعه سعيد يحلف بالله. 

.٤‏ أحد فقهاء المدينة السبعة» وسيد التابعين من الطراز الأول. ولد لسنتين مضتا من خلافة عمر 
وتوفي سنة ٩۱‏ و۲٩‏ و۳٩‏ أوةة آوه٩‏ أوه١٠‏ ه. زوج ابنته لرجل اسمه أبو وداعة» فقال 
له بعد شهر: ماحال ذلك الانسان؟ فأجابه: هو على ما يحب الصدیق ویکره العدی قال: إن 
رابك شيء فالعصا. (وفيات الاعیان ج۲ ص1۲ ۳۷). 
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آنظر حسین العودات «الرأة العربية في الدين واجتمع» ص۱۰۲۰۱۰۱ 

أسباب النزول» الامام علي بن أحمدالواحدي» ص .۸٩‏ 

التفسير الكبير» الإمام فخر الدين الرازي» ج٩‏ ص۰۳۲ 

موطأ مالك ص 475- 45154. 

المصدر السابق ص .٤٤٤‏ 

الإسلام والجنس في القرن الأول الهجري» ص 1401۳ نقلاً عن الطبري في جامع البيان. 
موطأ مالك ص 875. 

. طبقات ابن سعد جه ص ۰۲۸۱ 
. كتاب الفقه على الذاهب الأربعة» ج۱ ص ۱۷۱ - ۰۱۷۲ 
ز وواه آخمد ژالبخاري - ثیل الاوطان 14/۲ 

. الفقه الاسلامي وأدلته - الد کتور وهبة الزحيلي - دار الفکر- ج۱- حد العورة ص 0۸۳- 
۰۸ 

کتاب الستر والنظر لسماحة الامام مهدي شمس الدین رئيس اجلس الاسلامي الشيعي 
الأعلى في لبنان - إصدار المؤسسة الدولية للدراسات والنشر - آیلول ۱۹۹6 - ص ۰۱۹۲ 
الامام ابن تيميه» حجاب الرأة ولباسها في الصلاة» تحقیق محمد ناصر الدین الألباني» 
الکتب الاسلامي» ص۰۳۷ 

الصدر السابق ص ۳. 
حجاب الرأة المسلمة في الکتاب والسنة - محمد ناصر الدين الألباني. 

ورد في مجلة الوسط العدد 5١١‏ تاريخ ۱۹۹۹/۱۲/۱۳ مقالة بعنوان «الشرف القاتل» 
آورد صاحبها إحصائيات قتل نساء بسبب الشرف في الأردن منها حالة قتل نساء بين عامي 
۰ ۱۹۹۸ بعدد ۱۱۹ امرأة منهن 14 مرأة قتلن بداعي الشرف» 4۸ حالة القاتل فیها 
الأخ وتسع حالات القاتل فيها الوالد وثلاث حالات القاتل فیها الزوج. و کذلك فقد بلغ عدد 
الضحايا من النساء في الأردن في الثمانینات من أجل نفس السبب /۲۰۰/ ضحية تتراوح 
أعمارهن بين ٠١‏ - ۳۰ سنة والأبطال المنفذين لهذه الجرائم بالتدريج: الأخ ثم الأب و 
مت فانظر معي بدوية وبدائية اجتمع العربي الت كوري حتی في نهاية القرن العشرین علما 
بأنه لم يذكر حالة قتلت فيها امرأة رجلاً من أجل شرف زوجها أو أبيها أو أخيها أو ابنها. 

كد نرى أن هذه المفاهيم مسيطرة ة على المجتمع أكثر من التنزيل الحكيم وكذلك احجاب» 
وهل هذا من مؤشرات الصحوة الإسلامية كما يدعي بعض الناس. 


۳۸۰ 


الخانمة 


قد يسأل سائل الآن: كيف تجلت عالية الاسلام ورحمة الرسالة «إوما آرسلناك إلا 

تا 8 ي 2 العشرين» وبعد هذه الحقبة الطويلة 1 من الزمن؟ أقول: لقد 

u‏ الأ المتحدة في منتصف القرن العشرين ۰ البيان العالمي لحقوق 
الانسان» وتجلت فيه سواسية الناس وتعارفهم وو وجعلنا کم شعوباً وقبائل 
8 وحرية کک وحقوقهم في التعبير ا عن ان 0 
امقاييس العمود الفقري 7 الإسلامية وخاصة حرية الاختيار 
E.‏ 
ضمن حدود الله علماً بأن حدود الله : E‏ #۳ الإنسانية مع ا والمثل 
العلياء وات من نافلة القول. ونحن الان نعيش في عصر ما بعد الرسالات 
حیث ترسخت الثل العلیا الانسانية مضافاً إليها الحكمة الانسانية التي لاتنقطع 
على مر العصور. 

۳ - لقد وصلنا إلى طور التشريع الإنساني ضمن حدود الله وأصبحنا في غنی عن 
الفتاوي ومجالس الإفتاء فيما يتعلق بالتشريع وليس بالشعائر. ونحن بحاجة إلى 
انتخابات وبرلمانات واستفتاءات» وهذه الأمور تشكل العمود الفقري للمجتمع 
المدني. 
ضمن هذه النقاط الثلائة ننظر إلى حقوق المرأة كجزء لايتجزأ من حقوق 
الإنسان. وحقوق الانسان في كثير من البلدان منتهكة» وليس حقوق المرأة 


۲A۱ 


نحو أصول جديدة للفقه الاسلاميی 


فقط ولکن المرأة نتعرض لا ضطهادین: اضطهاد کانسان» وهي في هذه 
كالرجل تماما واضطهاد آخر من اجتمع كامرأة. وت آنواع الاضطهاد عندما 
تنظر المرأة إلى نفسها نظرة دونية. 

لذا فإن الدعوة إلى تعديل قانون الأحوال الشخصية في كثير من البلاد العربية 

والا سلامية هي دعوة ضرورية» وعليه يجب أن تصحح القوانين التالية بالنسبة 

را 
أ - أن تمنح المرأة حق الجنسية لزوجها من غير مواطني الدولة التي تنتمي إليها 
وكذلك لأولادها. وهذا الحق مازال محصوراً بالرجل في معظم البلاد 
العربية إن لم يكن كلهاء ما يو كد ذكورية اجتمعات العربية إلى اليوم. أي 
أن المرأة مازالت مواطنة من الدرجة الثانية. 
- أن يحق للمرأة الترشيح لكل المناصب والانتخاب للمشاركة الكاملة في 
بناء اجتمم المدني. 

ت - متعة الطلقة: بحیت اة الراة نصف مال الزوج الکتسب أثناء الحياة 
الزوجية فى حال الطلاق» ماعدا حالة الفاحشة. وكذلك فى حال ثبوت 
الفاحشة على الزوج يحق لها الطلاق وأخذ كامل حقوقها. 

ت - بيت الزوجية من حق المرأة في حال الطلاق» بغض النظر عن المالك: هل 
هو الزوج أم غيره. وتفقد هذا الحق في حال الفاحشة. 

ث - حصر التعددية الزوجية بالأرامل ذوات الأيتام. وأن الزوجة الثانية 
لاترث. 

ج ‏ الحضانة من حق المرأة حتى بلوغ سن الرشد للأولاد بغض النظر عن 

ح ‏ الحجاب كمفهوم وغطاء الرأس ليس له علاقة يإسلام ولا بایان بل هو 
من سنن العادات القومية والية. 
- الوصية هي الأساس في توزيع الثروة» وإلغاء مفعول حديث الآحاد 
الملكية. 


YAY 


د - تبني قوانین جديدة لاٍرث (والقترحة في هذا الکتاب) في حال عدم وجود 
الوصية. 


وفي النهاية أرجو من الله سبحانه وتعالى التوفيق» فما أصبت فبتوفيق من الله 
وفضل. وما أخطأت فمن نفسي. 


والحمد لله رب العالمين. 


دمشق في التاسع من ذي الحجة عام ۲۰ ۱. 
الموافق الخامس عشر من آذار عام ۲۰۰۰. 


الدكتور محمد شحرور 


TAT 


نحو آصول جديدة للفقه الاسلامي 
« هقشه المرأة « 


© یتحدث الکتاب عن مصداقية الرسالة احمدية وخاتميتهاء 
ونحن في بدایات القرن احادي والعشرین. 

© ولبيان هذه الخاتمية وعالیتها. بحث الولف في مفاهیم الكينونة 
والسيرورة والصيرورة عند الکون والانسان (کان/ سار/ صار). 
وخلص إلى أن التنزیل الحكيم كينونة في ذاته» وسيرورة 
وصيرورة لغيره» تتحرك مضامينه ومحتوياته مع تحرك السيرورة 
التاريخية والصيرورة المعرفية. 

© على ضوء ذلك؛ حدد المؤلف مفهوم السنة النبوية» واقترح 
أصولاً جديدة للفقه الإسلامي ولأدلة الاستتتاج» انطلاقاً من أن 
النبي (ص) قام بالصيرورة الانسانية الأولى للتنزيل. 

© طب المؤلف في هذا الكتاب ما وصل إليه من أصول» على فقه 
المرأة وآيات المواريث» فنتج لديه علم جديد للمواريث» يختلف 
عن السائد الآن في علم الفرائض. واتضح عنده أن التنزيل 
الحكيم لم يسو في الإرث بين الذكر والأنثى کأفراده بل سوّى 
بين الذكور والإناث كمجموعات. 

© كذلك بحث المؤلف في الوصية والقوامة والتعددية ولباس 
المرأة. 


الناشر 


۱ 


